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sebagai cendekiawan Muslim, unik. Obsesinya dalam'mempelajari al- 
Ouran dan menulis tafsir, adalah agar kaum Muslim dari berbagai tingkatan 
pengetahuan, pendidikan dan kemampuan intelektual, bisa melakukan 
komunikasi secara langsung dengan al-9uran. Apalagi dalam anggapannya, -." 
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setiap orang. Sehingga sudah seharusnya Gta Muslim agan Yal akses “ 
kepada wahyu Allah itu. 
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Dalan an eat MN Otrat Meta Pa GAS Wa TA DANA (3. 
berusaha merumuskan metodologi tafsir yang khas, yang disebutnya sebagai | 4 4 
tafsir mawdlu'i. Melalui metodologi tafsir tersebut ia' menguraikan.secara sa- 
ngat menarik 27-entri tematis, seperti Fithrah, Hanif, Ibrahim, Din, Islam, 
Tagwa, "Abd, Amanah, Rahman, Ruh, Nafs, Syaithan, Nabi, Madinah, Khalifah, : 
'Adl, Zhalim, Fasig, Syra, Ulu al-Aniri, Ummah, Jihad, 'Ilm, Ulu-alAdbab, Rizg, “4 
Riba, dan Amr Ma'ruf Nahy Munkar. Buku ini pun masih diakhiri dengan” “ 
Suatu karangan penting mengenai Visi Sosial-al-Gurari dan fungsi "Ulama, pama! 


Yang unikdari tafsir ini dibanding tafsir lain adbitath titik tolak Dawam 
dalam menafsirkan.al-Guran, yaitu pengalagran sekaligus nalurinya sebagai 
peneliti sosial: Menurutnya, kita bisa menafsirkan al-Guran dengan bermula" 
dari konsep-konsep yang penting dari al'Guran, dan selanjutnya mem- 
berikan konteks sosial terhadap situasi kaunr Muslim dewasa ini: pengan 

“cara ini, akan miidahlah akses masyarakat kepada 'al-Guran, yaig dalam 
kenyataannya memang. telah pa 8 Pena gan Pata P3 sebarihadi 
kaum Muslim: Na an 4 
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KATA PENGANTAR 


ALAM surat al-Bagarah/2:185 dikatakan, bahwa al- 

Our'in yang diturunkan (pertama kali) dalam bulan 

Ramadlin itu, berisikan petunjuk bagi manusia, 

serta penjelasan tentang petunjuk tersebut. Di 
dalamnya terkandung pula kriteria atau tolok ukur yang mem- 
bedakan segala sesuatu. 

Ayat ini sebenarnya mengandung tiga konsep mengenai al- 
Our'in. Pertama, bahwa al-Our'in itu adalah sebuah kitab yang 
berisikan pevunjuk, pedoman atau pimpinan, yang disebut hudi- 
n. Orang-orang yang berhasil memperoleh petunjuk tersebut, 
disebut muhtadin. Kedua, tidak saja petunjuk yang mungkin 
dirumuskan dalam satu atau dua kalimat, tetapi al-Gur'an mem- 
berikan pula penjelasan atau bayan mengenai petunjuk itu. Dan 
ketiga, petunjuk itu sekaligus merupakan kriteria atau tolok 
ukur untuk menilai segala sesuatu, terutama untuk membedakan 
antara yang benar dan yang salah, yang buruk dan yang baik, 
yang seronok dan yang indah. 

Keterangan di atas, dapat ditafsirkan sebagai berikut. Pertama 
al-Our'1n, yang dewasa ini merupakan kompilasi ayat-ayat atau 
wahyu Allah itu, adalah sebuah kitab atau buku yang beri- 
sikan petunjuk, yang langsung berasal dari Allah. Biasanya jika 
kita ingin petunjuk dari Allah, maka jalannya adalah dengan 
berdoa. Dalam shalat, kita selalu membaca ihdina al-shirath al- 


mustagim, yang artinya, “(Ya Allah), pimpinlah aku ke jalan 
yang lurus (benar)” (O.s. al Fathihah/1: 5). Ini sebenarnya adalah 
sebuah doa, yang meminta agar kita diberi petunjuk (buda-n itu) 
ke jalan yang konsisten (istigamah) dengan kebenaran. Dalam 
shalat, doa itu biasanya kita ucapkan secara rutin. Mungkin 
karena kebanyakan kita tidak begitu menyadari arti dan makna- 
nya, sehingga kita hanya berdoa secara tidak sadar. Jika doa 
kita itu dikabulkan Allah, maka secara tidak kita sadari, kita 
tertuntun ke jalan yang benar. Mungkin ketika berdoa itu, kita 
sedang menghadapi masalah atau persoalan. 

Bagaimana kita bisa memperoleh petunjuk dari Allah? Di 
sinilah kita perlu membaca al-Our'in. Karena al-Our'an akan 
memberikan petunjuk kepada kita. Tentu saja al-Our'an tidak 
menyajikan jawaban secara mendetail, berkenaan dengan ma- 
salah konkret yang kita hadapi. Al-Our'an hanya memberikan 
kepada kita pedoman umum. Kita harus menganalisis per- 
masalahannya sendiri berdasarkan petunjuk umum yang ber- 
bentuk pedoman moral. 

Selanjutnya, dikatakan bahwa selain petunjuk (huda-n), al- 
Our'in juga mengandung keterangan atau penjelasan (bayan) 
mengenai petunjuk itu. Tentang hal ini para ulama mengatakan 
bahwa al-Gur'in itu menjelaskan dirinya sendiri. Yakni ayat- 
ayat al-Our'an itu satu sama lain saling menjelaskan. Jika dalam 
suatu ayat terdapat suatu kata kunci, misalnya tagwa, hanif, 
amanah, atau yang lain, mungkin ayat selanjutnya memberikan 
penjelasan tentang itu. Tetapi kerap kali penjelasan itu diberi- 
kan di ayat-ayat lain pada surat-surat lain. Hipotesis ini menim- 
bulkan metode tafsir al-Gur'an bial-ur'in, yaitu penafsiran 
al-Our'in dengan al-Gur'an juga. 

Bagaimana al-Our'in memberikan penjelasan tentang 
petunjuk itu? Jawaban terhadap pertanyaan ini dijelaskan dalam 
ilmu tafsir al-Gur'in. Hanya saja, dalam ayat di atas dikatakan 
bahwa al-Our'in memberikan kriteria atau tolok ukur (al- 
furgan), yakni sesuatu yang dipakai untuk membedakan sesuatu 
dengan yang lain atau menilai sesuatu hal. Tolok ukur itu bu- 
kannya berwujud semacam definisi, melainkan suatu penjelasan 
(al-bayan), dengan mana kita bisa membedakan mana yang benar 
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dan yang salah, yang buruk dan yang baik, yang seronok dan 
yang indah. 

Di sinilah menurut hemat saya, kita membutuhkan sebuah 
tafsir. Tentu saja tafsir itu perlu diberikan oleh yang ahli, atau 
yang formalnya disebut mmufassir. Tetapi dalam ayat di atas di- 
sebutkan bahwa petunjuk ditujukan kepada seluruh manusia. 
Saya menafsirkan bahwa setiap manusia memiliki potensi 
untuk mendapatkan petunjuk itu dari al-Gur'an. Sudah tentu 
ada syaratnya, misalnya mengetahui bahasa al-Gur'an. Bahkan 
diperlukan penguasaan bahasa yang mendalam agar bisa menge- 
tahui makna dan maksud suatu ayat secara lebih tajam—karena 
adanya bahasa adalah simbol yang mengandung makna atau 
narasi yang terpendam. 

Tetapi pengetahuan bahasa saja, menurut hemat saya belum 
mencukupi. Sudah tentu tidak sulit benar memahami kalimat- 
kalimat dalam al-Gur'an, karena memang diterangkan sendiri 
dalam al-Gur'in—bahwa wahyu Allah itu dikomunikasikan 
dengan bahasa yang terang dan mudah dipahami (O., s. al- 
Dukhan/44:58)—bukan puisi gelap, seperti yang membanjir 
sekarang ini. Jadi untuk mengetahui maknanya secara mendalam, 
orang perlu mengkaji. Mengkaji maksudnya adalah memahami 
secara mendalam berdasarkan metode tertentu. Perlu dicacat di 
sini, bahwa salah satu keistimewaan al-Our'in adalah bahwa 
ayat-ayatnya bisa dipahami oleh manusia dari berbagai tingkat 
berpikir. Makna yang lebih mendalam bisa didapat oleh orang, 
dengan tingkat berpikir yang lebih cerdas atau lebih berkembang. 

Di lain pihak, terdapat pula cara membaca dan memahami 
al-Our'an, bagi mereka yang tidak menguasai bahasa Arab. Ini 
dilakukan melalui terjemahan al-Gur'an. Terjemahan adalah 
bagian dari metode memahami al-Gur'an. Bersama dengan 
metode tafsir al-Our'in kita bisa memahami al-Gur'in secara 
mendalam dengan melakukan analisis. Keistimewaan lain al- 
Our'in adalah, bahwa kita bisa menyusun metodologi tafsir al- 
Our'in berdasarkan keterangan-keterangan dari al-Gur'an 
sendiri (lihat, “Metodologi Tafsir dan Akses terhadap Al-Our'in” 
dalam Pendahuluan buku ini). 

Buku ini menghimpun karangan saya yang berbentuk ensik- 


lopedi. Karangan itu saya sebut sebagai “sebuah tafsir al- 
@Gur'an.” Saya menyadari bahwa banyak orang berkeberatan 
untuk menganggap karangan-karangan itu sebagai sebuah tafsir. 
Karena itu saya setuju memakai istilah yang pernah diberikan 
oleh Prof. Dr. Guraish Shihab, yang mengatakan bahwa karang- 
an-karangan saya ini lebih tepat disebut sebagai pemahaman 
terhadap al-Our'an dari (dengan segala kerendahan hati) seorang 
sarjana ilmu-ilmu sosial. 


Saya memiliki modal untuk bisa memahami al-Gur'4n, paling 
tidak dari madrasah diniyah yang saya rangkap dengan sekolah 
umum. Di sekolah saya pernah secara formal belajar bahasa Arab, 
termasuk nahw:sharf, balaghah dan tajwid sebagai mata-pelajaran 
yang terpisah, dan mempelajari ilmu tafsir al-Gur'an. Saya juga 
pernah belajar bahasa Arab dari berbagai buku yang saya beli. 
Tetapi dengan itu semua, saya tidak bermaksud mengklaim 
bahwa saya memenuhi syarat, untuk bisa menjadi penafsir al- 
Gur'an. Saya hanya ingin mengatakan bahwa saya cukup akrab 
dengan al-Our'an, dan memiliki kemampuan untuk memahami- 
nya. Kunci “rahasia” nya adalah doa. Dengan doa itu, saya memo- 
hon petunjuk dan rahmat. Dengan doa itu, saya berusaha mem- 
buka diri terhadap ayat. Saya menafsirkan ayat sebagai tamsil 
atau simbol (O., s. al-Zumar/39:27), yang sarat makna. Tetapi 
makna itu harus digali dari kandungan al-9ur'an sendiri, yang 
berisikan ayat-ayat yang saling menerangkan, seolah-olah 
pengertian-pengertian itu dijelaskan berulang-ulang, yang satu 
berhubungan dengan yang lain sebagai sebuah struktur atau 
sistem makna seperti sebuah bangunan yang terdiri dari makna- 
makna yang saling menopang, atau menjelaskan satu sama lain 
(@., s. al-Zumar/39:23). 


Harus saya akui, bahwa saya belum sepenuhnya melaksana- 
kan sistem penafsiran yang saya pahami itu, mengingat harus 
panjangnya artikel yang perlu ditulis, padahal sebuah entri seperti 
dalam buku ini harus terbatas. Jadi tidak seperti menulis sebuah 
buku tentang suatu entri itu. Namun jika pembaca menelaah 
seluruh tulisan dalam buku ini, maka pembaca akan bisa melaku- 
kan perujukan antara satu tulisan dengan yang lain, istilah yang 


satu dengan yang lain dan keterangan yang satu dengan yang 
lain, yang disajikan lewat cara “rujukan silang.” 

Dengan buku ini saya tidak ingin membuktikan apa-apa. 
Karena itu penghargaan saya terhadap teman-teman yang mem- 
berikan apresiasi terhadap tulisan-tulisan saya ini, untuk saya 
merupakan sebuah penghargaan yang sangat istimewa dan 
mendalam. Pertama-tama saya ingin menyebut nama Dr. 
Komaruddin Hidayat, Staf Ahli pada Yayasan Wakaf Parama- 
dina, yang mula-mula menyampaikan keinginannya menerbit- 
kan kumpulan karangan saya mengenai al-Our'in, yang sebenar- 
nya tidak terbatas pada yang dihimpun dalam buku ini. 
Permintaan dari seorang sekaliber dia, walaupun masih muda, 
mengadung nilai yang tersendiri. 

Beberapa waktu kemudian, saya mendapat ucapan terima 
kasih dari Bapak Letjen (purn.) Achmad Tirtosudiro, Ketua 
Dewan Penasehat Yayasan Wakaf Paramadina, atas “kesediaan” 
saya menyerahkan naskah saya untuk Paramadina, menyusul 
karya besar Dr. Nurcholish Madjid. Padahal waktu itu sebenar- 
nya saya belum menerima tawaran itu, pertama karena jumlah 
tulisan yang ada belum mencukupi untuk sebuah buku tebal. 
Dan kedua—yang lebih penting adalah bahwa—teman-teman, 
khususnya M. Syafi'i Anwar, ketika itu Wakil Direktur 
Pelaksana LSAF (Lembaga Studi Agama dan Filsafat) di mana 
saya bergabung, menginginkan agar buku itu diterbitkan oleh 
LSAF saja. 

Hingga suatu ketika, rekan saya, Budhy Munawar-Rachman 
—cendekiawan muda yang lagi menanjak namanya karena tulisan- 
tulisan seriusnya itu—Direktur Pelaksana LSAF hingga saat 
ini, menyampaikan niatnya untuk mengedit-ulang tulisan-tulisan 
saya. Disamping sebagai Wakil Pemimpin Redaksi Jurnal 
Ilmu dan Kebudayaan Ulumul Gur'an, ia membantu pula kegiatan 
di Paramadina, terutama dalam perencanaan pendidikan, dan 
mengedit buku—yang merupakan keahliannya itu. Mengetahui 
rencananya yang serius, saya tertarik pada tawarannya untuk 
menerbitkan hasil penyuntingannya untuk Penerbit Paramadina. 

Saya mengajukan syarat, saya setuju penerbitan itu, asalkan 
dapat dibuatkan indeksnya. Sebab saya sempat kecewa, bahwa 
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beberapa buku Cak Nur tidak ada indeksnya. Padahal buku Cak 
Nur itu secara total bersifat sangat eksiklopedis. Ternyata Budhy 
tidak hanya akan membuat indeks, ia juga akan membuat catatan 
rujukan silang (cross-reference), yang saya sadar ini bukan 
pekerjaan mudah dan sedikit. Saya sangat kagum dengan kerja 
Budhy itu. Dan karena itu saya tidak bisa menyembunyikan 
rasa terima kasih saya yang sangat besar kepadanya. Tanpa dia, 
tidak mungkin buku dalam bentuk serupa ini, bisa terbit. 

Terima kasih juga saya sampaikan kepada rekan-rekan saya 
di LSAF dan Ulumul Gur'an. Sebelum buku ini diedit ulang 
Budhy, yang terlebih dahulu meneliti naskah-naskah saya 
sebelum diterbitkan di Jurnal Ulumul @ur'an adalah rekan-rekan 
saya, Ahmad Rifai Hasan, Hadimulyo, Ihsan Ali Fauzi, Asep 
Usman Ismail, M. Syafi'i Anwar, Budhy Munawar-Rachman, 
Nurul Agustina, Arief Subhan, Nasrullah Ali-Fauzi, Dewi 
Nurjulianti, Edy A. Efendy, Agus Wachid, juga A. Yahya dan 
Badrus Zaman yang mendisain dan melay-out naskah saya ke 
majalah. 

Saya ingin menyebut di sini, bahwa Ahmad Rifai Hasan 
adalah guru saya dalam al-Gur'an. Selain pandai berbahasa Arab, 
ia juga menguasai ayat-ayat al-Our'an. Saya sering berkonsultasi 
dengannya tentang soal-soal bahasa dan muatan al-Gur'an, 
walaupun aneh, ia merasa belajar banyak juga dari saya mengenai 
tafsir al-Our'an. Di sinilah keistimewaan al-Gur'an. Ia mampu 
memberi petunjuk kepada orang yang secara formal tidak bisa 
disebut mufassir sama sekali. 

Jika sedang menggeluti ayat-ayat al-Our'an, dan mengagumi 
isinya, saya selalu ingat kepada ayah saya, seorang yang menurut 
penilaian saya adalah ahli tafsir al-Gur'an. Beliau pernah belajar 
hingga tamat di Madrasah Mamba'ul Ulum dan Pesantren 
Jamsaren, Solo. Beliaulah yang tak jemu-jemunya menanamkan 
kecintaan kepada al-Our'in kepada saya, karena beliau sendiri 
adalah pencinta al-Gur'an. 

Ketika beliau terbaring sakit yang membawanya kepada ajal 
itu, beberapa temannya dan teman saya yang mengunjunginya, 
dimintainya membacakan ayat-ayat al-Gur'an. Di luar kepala 
ia meminta surat-surat tertentu untuk dibaca. Ayah saya bisa 
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dimintainya membacakan ayat-ayat al-Our'in. Di luar kepala 
ia meminta surat-surat tertentu untuk dibaca. Ayah saya bisa 
mengerti langsung arti surat-surat yang dibacakan itu, hanya 
dengan mendengarkan saja. Suatu hari salah seorang temannya, 
seorang kyai, dimintainya membaca bagian tertentu dari surat 
al-Nisa'/4. Mungkin beliau ingin mendengarkan petunjuk- 
petunjuk tentang soal-soal warisan. Ketika sampai pada ayat 9, 
tiba-tiba beliau menangis. Sang kyai menghiburnya dalam 
bahasa Jawa yang artinya kira-kira “O jangan khawatir, Anda 
telah menunaikan kewajiban dengan baik. Mudah-mudahan 
anak-anakmu akan hidup sejahtera, berkat pembinaanmu.” 
Ayat itu berbunyi sebagai berikut, “Dan hendaklah orang-orang 
pada takut, kalau-kalau di belakang hari mereka meninggalkan 
keturunan yang lemah, dan mereka merasa cemas akan (nasib) 
mereka. Maka hendaklah mereka bertagwa kepada Allah dan 
berkata dengan kata-kata yang benar.” 

Saya selalu teringat peristiwa itu, dan selalu bertanya-tanya, 
betapa ayat yang dibacakan teman ayah saya itu menyentuh 
hatinya sehingga menetaskan air mata. Ayat itu di awal 1970- 
an dikutip oleh Prof. Dr. A. Mukti Ali untuk memberi 
peringatan kepada orang-orang sekarang, agar bertanggung- 
jawab terhadap generasi mendatang. Suatu ayat bisa memberikan 
arti yang berbeda bagi yang lain. Sebagai Menteri Agama pada 
waktu itu, ia mengutip ayat tersebut, sebagai landasar program 
Keluarga Sejahtera. Tentang peristiwa terharunya ayah saya itu, 
kyai tersebut di atas hanya bisa berkata kepada saya, “Keng 
Roko pancen piantun ingkang alim,” yang artinya, “Ayahmu 
itu memang orang alim.” 

Tetapi ayah saya itu sebenarnya tidak (belum) berhasil 
meyakinkan kepada saya tentang mu'jizat al-Gur'an ketika 
itu. Soalnya, membaca al-Our'in terjemahan itu memang tidak 
mudah dan tidak mengasyikkan. Barangkali ini disebabkan 
karena sistematika al-Our'in itu sendiri yang tidak lazim. Ia 
tidak bisa dibaca seperti membaca buku. Saya baru menjadi 
sadar tentang pengajaran ayah itu, ketika saya “menemukan” 
cara membaca dan mempelajari al-Gur'an, yaitu melalui pe- 
nafsiran al-Gur'an dengan al-Gur'an. Singkatnya menghubung- 
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dengan sendirinya bisa menangkap makna ayat yang dikutip di 
atas secara mendalam jika berpengalaman dengan ayat-ayat lain 
yang tentu mengandung penjelasan (bayan) mengenai ayat ter- 
tentu di atas. 

Cara tersebut, menyebabkan kita dapat menangkap makna- 
makna mendalam dari kata-kata atau istilah-istilah al-Our'an. 
Hanyasaja, sayangnya saya jarang menemukan orang membahas 
dengan cara seperti itu. Saya memang mengagumi sebuah buku 
kecil karangan Prof. Dr. Husein Djajadiningrat tentang istilah 
Islam. Tetapi ia tidak bermaksud membahas “Islam” sebagai 
istilah al-@ur'in, melainkan sebagai nama dari suatu agama. 
Cara saya menafsirkan atau memahami al-Gur'in, dengan 
mengupas istilah-istilah kunci dalam al-“Gur'in barangkali belum 
pernah dilakukan oleh yang lain. 

Akhirnya, perkenankanlah saya menyebut beberapa orang 
yang tidak ada kaitan langsung dengan karya saya ini. Mereka 
itu adalah orang-orang yang saya cintai. Pertama sudah tentu 
ibu saya, Mutmainnah, seorang ibu yang sederhana yang sangat 
mencintaiku. Orang kedua yang ingin saya sebut adalah Zainun 
Hawariah, almarhumah, istri saya. Ia adalah seorang istri yang 
sederhana, seorang yang rajin beribadah. Ia selalu menungguiku 
ketika menulis di waktu malam, walaupun sering tertidur di 
depan TV atau di samping radio. 

Hari ini, ketika saya merampungkan “Kata Pengantar” ini, 
kebetulan adalah hari ulang tahun pertama pernikahanku dengan 
Sumarni, pada 17 Maret 1995. Ia ternyata adalah teman hidup 
baruku yang baik, penuh pengertian. Saya ucapkan terima kasih 
kepadanya, atas dukungan terhadap pekerjaanku ini. Dengan 
buku ini saya ingin memperkenalkan diri saya lebih lanjut 
kepadanya. 

Saya berharap para pembaca bisa menikmati buku ini. 
Mudah-mudahan tidak terlalu sulit dipahami—seperti sebagian 
pembaca yang mengeluh terhadap Ulumul Gur'an yang meng- 
anggapnya sebagai bacaan “berat.” Dengan minat dan kecintaan 
terhadap al-Our'an, semoga beban berat itu bisa diperingan. 

Saya berharap dengan buku ini bersemai pula rasa cinta 
kepada al-Gur'3n, khususnya bagi pemula yang baru berkenalan 
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dengan Bacaan Mulia itu. Jika ada kekurangan atau kesalahan, 
saya akan berterima kasih jika diberi tahu, agar saya bisa 
memperbaikinya. 

Hingga sekarang saya masih meneruskan tradisi saya mema- 
hami al-“Gur'in, dengan membahas istilah-istilah lain. Dalam 
tahun-tahun mendatang, saya berharap bisa menerbitkan buku 
kedua yang serupa. Begitulah, saya berharap buku ini dapat 
menjadi sumbangan sederhana dalam meramaikan perbincangan 
mengenai metodologi tafsir dan aksesnya terhadap al-Our'an. 
Doa restu para pembaca, sangat saya harapkan. 


Bekasi, 17 Maret 1996 


MDR 


KATA SAMBUTAN 
UNIVERSALISME AGAMA 
DAN KENISBIAN PERADABAN 


Oleh Dr. Nurcholish Madjid 


DALAH suatu kegembiraan tersendiri, memberi 
sambutan kepada buku karya Prof. M. Dawam 
Rahardjo ini. Sebuah buku yang diharap dapat 
membantu kita lebih mudah memahami ajaran 
Islam, khususnya sebagaimana termuat dalam Kitab Suci 
al-Gur'an. Seperti lazimnya sebuah ensiklopedi, buku ini meng- 
gunakan pendekatan melalui kata-kata masukan (entries) 
kemudian menjelaskan makna kata-kata itu sebagai simpul dari 
pandangan-pandangan dan ajaran-ajaran. 

Salah satu persoalan yang dihadapi oleh kaum Muslim 
bukan-Arab ialah kenyataan bahwa pokok-pokok ajaran Islam 
termuat dalam Kitab Suci dan Sunnah Nabi yang dinyatakan 
dalam bahasa Arab. Para ulama Islam sejak masa yang sangat 
dini menyadari pentingnya bahasa Arab itu dan menetapkan 
adanya penguasaan kepada bahasa tersebut sebagai syarat for- 
mal kesarjanaan dalam agama Islam. Walaupun, sejak awal juga 
sudah dipahami bahwa bahasa Arab itu bukanlah segala-galanya, 


karena universalisme Islam tidaklah dibatasi oleh bahasa, 
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maupun konteks lingkungan. Kesadaran akan masalah univer- 
salisme dan kontekstualisasi ini tumbuh berbarengan dengan 
ekspansi-ekspansi pembebasan (furvhat) Islam segera setelah Nabi 
s.a.w. wafat. Dimulai oleh provokasi suku-suku Arab tertentu 
yang dekat atau menjadi “satelit” kekaisaran Romawi (Bizantium), 
bibit-bibit konfrontasi dengan bangsa-bangsa sebelah utara Arabia 
telah muncul di masa Nabi, sendiri, sampai detik-detik beliau 
menjelang wafat. Maka wajar sekali bahwa Nabi, menurut bebe- 
rapa Hadits, meninggalkan wasiat untuk meneruskan penyelesaian 
masalah konfrontasi tersebut. Khalifah kedua, “Umar ibn 
al-Khaththab, melaksanakan wasiat Nabi untuk menyelesaikan 
masalah konfrontasi tersebut. Tindakan “Umar itu berkembang 
menurut logikanya sendiri sehingga menjadi gerakan pembebasan 
yang luar biasa sukses, mungkin di luar dugaan kaum Muslim 
bersangkutan. 

Dengan pembebasan-pembebasan atau futihat itu maka 
agama Nabi s.a.w. mulai menyebar di kalangan bangsa-bangsa 
bukan-Arab. Sesuai dengan ajaran Kitab Suci sendiri, kaum 
Muslim yang melakukan pembebasan-pembebasan itu tidaklah 
memaksakan agama mereka kepada penduduk setempat. Mereka 
pegang teguh ajaran Allah tentang kaum Ahlal-Kitab yang harus 
dihormati dan dilindunggi hak-hak mereka. Dalam al-Our'in 
golongan itu meliputi kaum Yahudi dan Nasrani. Tetapi oleh 
Nabi diperluas sehingga meliputi pula kaum Majusi—(Hadits, 
riwayat Malik dalam al-Muwaththa'). Maka kaum Muslim Arab 
yang menjadi golongan elite penguasa baru di negeri-negeri itu 
menjadi rujukan dan tumpuan, bahkan suri tauladan, untuk 
toleransi, keterbukaan dan 'kemanusiaan universal. 

Mereka ini, seperti dikatakan Prof. Dawam Rahardjo dalam 
buku ini, memelopori paham negara dan kekuasaan hukum, 
prinsip kebebasan beragama dan persamaan semua manusia. 
Paham negara hukum mereka tegakkan dengan berpegang 
kepada prinsip-prinsip kehukuman dalam Kitab Suci dan Sunnah 
Nabi. Penguasa sendiri, Khalifah dan para pembantu (wazir)- 
nya, tidak memiliki kekuasaan intrinsik. Kekuasaan memerintah 
berasal dan berdasarkan kesetiaan kepada hukum Kitab Suci dan 
Sunnah Nabi, dan semua orang sama kedudukannya di depan 
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hukum. Seperti halnya dengan Piagam Madinah yang terkenal 
diakui oleh semua sarjana sebagai konstitusi tertulis pertama 
dalam sejarah umat manusia, prinsip kekuasaan berdasarkan 
hukum dan kesamaan semua orang di depan hukum adalah juga 
kontribusi peradaban Islam yang sangat besar kepada umat 
manusia. 

Prinsip kebebasan beragama mereka terapkan berkenaan 
dengan agama-agama Timur Tengah, khususnya Kristen, yang 
terbagi menjadi berbagai sekte dengan masing-masing mengaku 
yang paling benar kemudian saling bermusuhan. Para penguasa 
Islam menegakkan prinsip bahwa setiap sekte mempunyai hak 
untuk hidup dan menyatakan diri, dan berkedudukan sama ber- 
hadapan dengan hukum. Kebebasan beragama ini dinikmati oleh 
bangsa-bangsa Timur Tengah dan Dunia Islam sampai hari ini. 
Karena itu daerah-daerah Islam (yakni, daerah-daerah yang keba- 
nyakan penduduknya Muslim) sampai sekarang pada hakikatnya 
adalah daerah-daerah multi agama. 

Pengalaman toleransi dan kebebasan beragama di kawasan 
tersebut adalah unik dalam sejarah umat manusia, dan sampai 
saat ini belum dapat terwujudkan di kawasan-kawasan lain. 
Dunia Barat modern pun, di luar keteguhan dan kejelasan mereka 
berpegang kepada prinsip toleransi dan kebebasan beragama, 
sejauh ini baru berhasil mewujudkan prinsip itu hanya terhadap 
kalangan intern Kristen dengan berbagai sekte dan denominasi- 
nya. Terhadap kaum Yahudi yang kitab sucinya (Perjanjian 
Lama) mereka junjung tinggi, kaum Kristen Barat masih tetap 
mengidap rasa permusuhan yang mendalam dan sengit, yang 
dikenal secara umum sebagai “anti Semitisme.” Kebiadaban kaum 
Nazi (dengan lambang salib besinya yang khas), yang tumbuh 
dalam sebuah negara industri “modern” Jerman, menyentakkan 
hati nurani umat manusia betapa gawatnya potensi kezaliman 
anti Semitisme di kalangan Kristen Barat itu. Secara tergopoh- 
gopoh mereka kemudian berusaha menebus dosa mereka ter- 
hadap kaum Yahudi dengan mulai mengakui peranan agama itu 
dalam meletakkan dasar-dasar peradaban Barat. Maka peradaban 
itu tidak lagi hanya disebut sebagai Yunani-Romawi (Graeco- 
Roman) seperti sebelumnya, melainkan mulai banyak ditekan- 


kan juga seginya yang Yahudi-Kristen (/udeo-Christian). 

Namun usaha bangsa-bangsa Barat melakukan pertobatan 
dari kejahatan mereka kepada kaum Yahudi itu kemudian men- 
dorong mereka melakukan kejahatan yang jauh lebih besar dan 
prinsipil, yaitu memaksakan berdirinya apa yang disebut negara 
Israel, dengan merampas tanah-tanah bangsa Arab di Palestina 
yang selama ini justru melindungi kaum Yahudi. Dan Barat sen- 
diri hanya akhir-akhir ini saja mencoba dan belajar hidup dalam 
konteks banyak agama diluar Kristen, dengan hadirnya komuni- 
tas-komunitas Muslim, Buddha, Hindu, dan lain-lain. Sejarah 
masih akan menyaksikan dan menilai apakah Barat akan berhasil 
atau gagal dengan eksperimen itu. 

Kembali ke kawasan Timur Tengah masa-masa dini Islam, 
pertemuan agama Nabi s.a.w. dengan peradaban sekelilingnya 
tidaklah berlanjut dengan konfrontasi-konfrontasi, melainkan 
dengan akomodasi-akomodasi kreatif. Kaum Muslim dengan 
penuh percaya diri menyerap unsur-unsur peradaban kawasan 
yang terbebaskan, dan dengan seluruh ramuan yang terkum- 
pulkan itu kemudian mereka bangun peradaban baru yang sangat 
unik dari segi wataknya yang kreatif dan kosmopolitan, yaitu 
Peradaban Islam. Dalam suasana sosial-politik dan keagamaan 
Dunia Islam yang toleran dan terbuka, Peradaban Islam tumbuh 
dan berkembang oleh semua, didukung-oleh semua, dan dimiliki 
oleh semua. Karena itu para sarjana modern hampir semuanya 
sepakat bahwa Peradaban Islam adalah yang mula-mula dalam 
sejarah umat manusia, yang menginternasionalkan ilmu penge- 
tahuan. Tidak seperti zaman-zaman sebelumnya, seperti telah 
ditunjukkan dalam buku ini, ilmu pengetahuan dikembangkan 
dalam Peradaban Islam dari unsur-unsur kekayaan ilmiah 
warisan seluruh umat manusia, kemudian disajikan kembali 
untuk menjadi warisan yang memberi manfaat bagi seluruh umat 
manusia. 

Kosmopolitanisme Islam itu merupakan salah satu wujud pe- 
negasan Kitab Suci bahwa Nabi s.a.w. tidaklah diutus melainkan 
sebagai rahmat untuk seluruh alam—(O., s. al-Anbiya”/21:107). 
Ia juga merupakan akibat wajar penegasan Kitab Suci bahwa 
Nabi tidaklah diutus melainkan untuk seluruh umat manusia— 


(D., s. Saba'/34:28). Dan itu semua secara prinsipil terkait dengan 
sifat Islam sebagai agama fitrah, agama kemanusiaan universal 
yang suci dan abadi—(O., s. Riim/30:30). Karena itulah Kitab 
Suci mengajarkan bahwa Allah telah mengutus Utusan kepada 
setiap umat—(O., s. al-Nahl/16:36), bahwa tiada suatu umatpun 
kecuali pernah tampil seorang nadzir, pembawa peringatan, di 
kalangan mereka—(O., s. Fathir/35:24), bahwa setiap kaum 
mempunyai penunjuk jalan—(D., s. al-R'd/13:7), bahwa setiap 
kelompok manusia ditetapkan Aliah jalan (syir'ah) dan cara 
(minha)) hidupnya masing-masing, oleh karena itu hendaknya 
mereka berlomba-lomba menuju kepada berbagai kebajikan, dan 
menyadari bahwa mereka semua akan kembali kepada Allah, 
kemudian Allah yang akan menjelaskan tentang perbedaan- 
perbedaan antara sesama manusia itu—(O., s. al-M3'idah/5:48), 
bahwa Allah menetapkan upacara ritual (mansak) bagi setiap 
umat untuk menyatakan syukur kepada Tuhan atas rizki yang 
mereka terima sebagai anugerah Allah—(O., s. al-Hajj/22:34), 
dan bahwa masing-masing melaksanakan kebaktian menurut 
mansak yang dipilihkan Tuhan itu—(D., s. al-Hajj/22:67). Oleh 
karena itu Kitab Suci melarang siapapun menghina obyek 
kebaktian golongan lain, sekalipun obyek kebaktian itu jelas-jelas 
tidak benar—(O., s. al-An'1m/6:108). Dan Kitab Suci 
menegaskan bahwa umat semua Rasul Allah itu adalah umat 
yang tunggal—(O., s. al-Anbiy3”/21:92), dan umat manusia harus 
beriman kepada semua Nabi dan Rasul tanpa membeda-bedakan 
satu dari lainnya—(O., s. al-Bagarah/2:136 dan 285, O., s. Alu 
Imrin/3:84). Nabi s.a.w. pun menegaskan bahwa—seperti 
ditunjukkan dalam banyak halaman di buku nini—agama para 
Nabi adalah sama dan satu, dan para Nabi itu beliau gambarkan 
sebagai satu saudara, hanya lain ibu—(Hadits, riwayat Ahmad 
dan Muslim). 

Berbagai keterangan dari sumber-sumber suci itu mendasari 
universalisme agama yang titik pusatnya ialah sikap pasrah yang 
tulus kepada Tuhan (islam). Karena universalisme itu maka ke- 
benaran yang dibawa Kitab Suci dan Sunnah Nabi adalah uni- 
versal, dalam arti dapat diterima di semua tempat dan zaman. 
Dan sebaliknya juga benar, yaitu bahwa karena sifat dasarnya 
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yang universal, Islam dapat menerima dan mengakomodasi kebe- 
naran dari manapun juga datangnya. Tuntutan logis dari pan- 
dangan itu ialah bahwa kaum Muslim adalah umat tengah 
(ermmat-an wasath-an) untuk dapat membuat penilaian kepada 
seluruh umat manusia dengan adil dan jujur, tanpa merugikan 
siapapun, bahkan memberi manfaat kepada semuanya—O., s. 
al-Bagarah/2:143). Ditopang oleh letak geografis kawasan Islam 
klasik yang terletak di pusat Daerah Berperadaban (Orikoumene— 
Yunani, atau al-D@'irat al-Ma miirah—Arab), Umat Islam klasik 
(salaf) telah melaksanakan sebaik-baiknya prinsip-prinsip 
universalisme itu dan menghasilkan peradaban yang unik dari 
segi kemampuannya melakukan akomodasi kreatif yang kosmo- 
polit. 

Berdasarkan itu semua maka sesungguhnya kebenaran seperti 
diajarkan oleh Kitab Suci tidak dapat dibatasi oleh ruang dan 
waktu, juga tidak oleh faktor-faktor kebahasaan, kebudayaan, 
adat-kebiasaan, kemestian geografis dan klimatologis, dan faktor- 
faktor kenisbian lainnya. Kebenaran universal Islam dapat di- 
nyatakan dalam berbagai ungkapan, baik ungkapan kebahasaan, 
kebudayaan, adat-kebiasaan dan lain-lain. Dari sudut pandang 
al-Our'an sendiri, keanekaragaman nisbi dalam berbagai ciptaan 
Tuhan itu justru merupakan tanda-tanda kebesaran dan sumber- 
sumber ajaran (ayat-ayat) Tuhan yang harus diapresiasi dengan 
penuh pengertian dan penghargaan—(O., s. al-Riim/30:22). 
Bahkan digambarkan bahwa hanya mereka yang mengerti secara 
mendalam (disebut al- ulama') tentang berbagai gejala keaneka- 
ragaman nisbi itu yang akan benar-benar mampu menghayati 
keagungan Tuhan Maha Pencipta dan hidup penuh tagwa—(O., 
s. Fathir/35:28). 

Kebenaran Islam telah terekspresikan dalam berbagai warna 
dan corak ungkapan, seiring dan sejalan dengan kemestian-ke- 
mestian kebahasaan, kebudayaan dan adat-kebiasaan para peme- 
luknya. Semua ekspresi dengan mengikuti kenisbian budaya 
adalah absah, karena hampir tidak ada jalan lain kecuali demikian 
itu. Namun, sebagaimana dijelaskan oleh Ibn “Asyiir, seorang 
yang sangat terkemuka dari kalangan ulama Maghrib, suatu pola 
adat tertentu, biarpun adat tempat dilahirkannya Nabi s.a.w. 
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(yaitu adat Arab), tidak dapat dipaksakan kepada masyarakat 
lain dari daerah lain. Masing-masing lingkungan budaya mem- 
punyai hak untuk mengembangkan inti kebenaran menurut 
bentuk-bentuk kemestian kultural setempat. 

Itu semua berlangsung tanpa mengkompromikan universal- 
isme Islam dengan nasionalisme sempit seperti menjadi ciri 
banyak negara di zaman modern ini. Namun masing-masing 
lingkungan budaya tetap memiliki peluang untuk memberi 
sumbangan kepada Islam dan peradabannya. (Contoh penjabaran 
masalah ini antara lain ialah buku Murtadla al-Muththahhari, 
al-Islam wa Iran). 

Seiring dengan prinsip itu Umat Islam Ir:donesia juga 
memiliki peluang yang terbuka lebar untuk secara kreatif dan 
absah memberi kontribusi kepada pengembangan budaya Islam 
itu. Di sinilah penting dan berharganya buku karya Prof. M. 
Dawam Rahardjo ini, yaitu sebagai suatu bentuk sumbangan 
pemahaman ajaran Islam, khususnya al-Our'an, yang kreativitas- 
nya dibentuk oleh lingkungan budaya Indonesia. 


Jakarta, 10 Dzu “I-Hijjah, 1416 
28 April, 1996. 
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PENDAHULUAN 


METODOLOGI TAFSIR DAN 
AKSES TERHADAP AL-OUR'AN 


ALAM kata pengantarnya terhadap Kitab Tafsir al- 
Our'an karya ulama besar Indo-Pakistan, Sayyid 
Abu al-A'la al-Mawdudi, Tafhim al-Gur'an 
(“Menuju Pemahaman al-Our'an”), Khurshid 
Ahmad membuka komentarnya dengan mengatakan: Keunikan 
Islam itu terletak pada kenyataan, bahwa agama ini mendasarkan 
diri pada sebuah Kitab, yaitu al-Gur'an. Demikian pula halnya 
dengan umatnya (al-ummah). Jika Islam, sebagai agama ber- 
sumber pada al-Gur'an, dan kehidupan umatnya juga bersumber 
pada al-Gur'an—sebagaimana dikatakan khurshid Ahmad—maka 
kita melihat, hubungan segi tiga al-Gur an—agama—umat. Itu 
berarti: identitas, personalitas historis, kebudayaan dan peradab- 
an kaum Muslim itu, berasal dan dibentuk oleh al-Our'an. 
Tidak ada pengaruh yang lebih besar dari pengaruh al-Our'in 
dalam pembentukan semangat, etos kebudayaan dan peradaban 
kaum Muslim. Apabila kita menengok sejarah panjang agama- 
agama dan peradaban-peradaban, dapat dipastikan, tanpa keragu- 
an, jika ada suatu buku yang telah melahirkan sebuah agama, 
masyarakat, kebudayaan dan peradaban sekaligus, itulah al- 
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Our'an. Dengan alasan ini maka asal-usul maupun hari depan 
kaum Muslim terletak juga pada al-Our'an. 

Apa yang dikatakan Khurshid Ahmad tentang al-Our'an itu, 
tidaklah berlebihan. Begitulah persepsi kaum Muslim terhadap 
al-Gur'in, Kitab Sucinya. Asal-usul Islam sebagai agama, adalah 
a-@ur'in. Demikian pula halnya asal-usul Islam sebagai per- 
sonalitas, masyarakat, kebudayaan dan peradaban. Karena itu, 
masa depan Islam, terletak pada inspirasi al-“Our'an ini. 


Menciptakan Masa Depan dengan al-Our'in 


Apa konsekuensi dari persepsi di atas? Konsekuensinya adalah 
bahwa kaum Muslim akan terus menciptakan masa depannya 
dengan al-Our'an. Itulah sebabnya setiap tokoh yang memeran- 
kan dirinya sebagai pembaru, akan menyusun sebuah tafsir al- 
OGur'innya sendiri. Tentu tidak dapat dikatakan, bahwa setiap 
penyusun buku tafsir itu, adalah seorang pembaru. Tetapi apabila 
kita melihat kepada tokoh pembaru Sunni! seperti Muhammad 
“Abduh, ia merasa perlu menyusun tafsir baru yang disebutnya, 
al-Manar. Di lingkungan gerakan Ahmadiyah, terdapat juga 
beberapa buku tafsir, misalnya yang disusun oleh Basyir al-Din 
Mahmud Ahmad (aliran Gadian) atau Mawlana Muhammad “Ali 
(aliran Lahore). Di lingkungan Syi'ah kontemporer, muncul juga 
tafsir al-Miz4n, karya Ayatullih Thabathabs'i. 

Masa depan kaum Muslim diraih melalui penafsiran terhadap 
al-“Gur'an yang senantiasa baru. Pemahaman tentang Tuhan, para 
nabi, malaikat, hari kiamat serta tentang takdir, akan ber- 
kembang. Ini tidak berarti bahwa tidak ada golongan dalam umat 
Islam yang masih dan tetap berusaha berpegang pada penafsiran 
lama atau penafsiran tradisional. Tetapi sedikit banyak, pema- 
haman mereka yang tradisional itu berkembang. Demikian pula 
penghayatan mereka tentang shzlat, puasa, zakat, dan penunaian 
ibadah haji. Sekalipun intinya bisa tetap sama. Mereka juga akan 
melihat relevansi Rukun Iman dan Rukun Islam itu, dengan 
lingkungan zamannya dan cara pandangnya yang baru. 

Al-Gur'an adalah sumber nilai. Agama—dalam hal ini sebagai 
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organized religion, agama formal—adalah sebuah konstruksi 
tentang nilai-nilai tersebut. Ia merupakan rumusan yang disusun 
oleh para ulama dari waktu ke waktu, dengan mempelajari al- 
Our'an dan teladan Nabi s.a.w. dalam pelaksanaannya (sebagai 
al-Sunnah). Pelaksanaan agama tersebut, secara disengaja atau 
tidak, membentuk dan mempengaruhi perkembangan Islam 
sebagai masyarakat, kebudayaan dan peradaban. Karena itulah— 
bagaimana pun corak pembaruannya dalam suatu penafsiran— 
tafsir al-Gur'in selalu mengikuti sistematika al-Gur'an sendiri. 
Keadaan ini menuntut setiap mufassir melakukan penafsiran al- 
Our'in secara menyeluruh. Tentu saja ini bukan pekerjaan yang 
mudah. Selain membutuhkan waktu cukup lama, buku tafsir 
tersebut juga menuntut keluasan ilmu sang mufassirnya. Itulah 
sebabnya, mengapa timbul persyaratan yang begitu berat kepada 
seseorang, untuk dapat diakui memiliki otoritas dalam menafsir- 
kan al-Gur'an. 

Pada zaman modern ini telah timbul tafsir al-“Gur'an yang 
tidak mencakup seluruh al-Gur'an. Tafsir yang bersifat parsial 
itu, mengambil bagian tertentu dalam al-Gur'3n. Misalnya, tafsir 
Juz "Amma, atau tafsir surat al-Fatihah. Inilah jalan yang umum- 
nya dilakukan. Tetapi belakangan timbul juga tafsir yang lebih 
khusus dan mengarah kepada bentuk tematis, misalnya menafsir- 
kan satu surat saja. Tentunya yang diambil adalah surat-surat 
yang dianggap paling penting, atau sangat menarik, seperti surat 
al-Ikhlish atau surat al“Ashr. Dengan menampilkan surat al- 
Ikhlash umpamanya, mufassir tersebut Pena menjelaskan 
pengertian tawhid. 

Tafsir surat, yaitu tafsir yang mengambil surat tertentu, teruta- 
ma dilakukan terhadap surat-surat pendek. Ada kalanya, tafsir 
surat pendek itu bisa mengarah kepada satu tema sentral saja. 
Tetapi bisa juga mengandung beberapa gagasan. Salah seorang 
ulama Syah terkemuka, Murtadl3 Muththahari, mengupas bebe- 
rapa surat pendek seperti surat-surat al“ Ashr/103, al“ Adiyat/ 
100, al-Zilzal/99, al-Gadr/197, dan al-Insyirah/94 dalam buku- 
nya Durus min al-Gur'an (Bandung: Mizan, 1991). 

Tafsir Muththahart tersebut, sebenarnya masih bersifat tra- 
disional. Pertama, karena tafsir ini membahas surat-surat di atas 


secara keseluruhan, sebagaimana tafsir yang mengambil seluruh 
al-Our'in. Kedua, proses pembahasan ini dimulai dari awal hing- 
ga akhir surat, ayat demi ayat. Dan ketiga, uraiannya memang 
menjelaskan makna dan maksud seluruh surat tersebut, dengan 
penjelasan kalimat demi kalimat. Pendekatan bahasanya sangat 
menonjol. Walaupun tafsir ini bersifat tradisional, tetapi ada 
unsur baru. Sebagai contoh, dalam tafsirnya terhadap surat al- 
Insyirah, Muththahari memulai dengan menjelaskan ayat per- 
tama surat tersebut—yaitu Alam nasyrah laka shadr-a Ka—dengan 
kalimat sebagai berikut: 

“Terlebih dulu akan saya jelaskan kata “kami lapangkan,' agar 
kita memahami makna 'melapangkan dada? (syarh al-shadr). Kata 
semacam ini terdapat di beberapa surat dalam al-Our'an. Misal- 
nya, ketika al-Gur'an berbicara tentang Miisa ibn “Imran pada 
saat ia diutus. Dikatakan kepadanya: “Sesungguhnya engkau 
utusan Allah, pergilah engkau kepada Fir'awn.” 

Sebenarnya, dengan menjelaskan arti kata syarh al-shadr 
dengan terjemahan harfiahnya, yaitu “melapangkan dada,” maka 
tafsir ini sudah memenuhi tafsir tradisional. Tetapi keistimewaan 
tafsir Muththahari ini adalah: Ia menjelaskan kata itu dengan 
menampilkan kalimat lain dalam al-Gur'3n, misalnya yang ter- 
dapat pada surat Thah4/20:25, yang terjemahannya, “Tuhanku 
lapangkanlah dadaku: mudahkanlah urusanku, lancarkan lidahku, 
agar mereka memahami ucapanku.” Kalimat itu dikenal sebagai 
doa Nabi Miis4 kepada Allah, ketika ia akan diutus kepada 
Fir'awn. 

Sebagai perkembangan selanjutnya, timbul apa yang disebut 
sebagai tafsir al-MawdIf' atau tafsir tematis. Tafsir ini bukannya 
membahas seluruh al-Gur'in, bagian tertentu al-Gur'in atau 
surat tertentu, melainkan membahas tema tertentu yang didu- 
kung oleh ayat-ayat al-Gur'in. Sebagai contoh adalah karya 
“Abbas Mahmud al-““Aggad yang berjudul al-Insan ff al-Gur'an 
(Manusia dalam al-Gur'an) dan al-Mar'ah fi al-Gur'an 
(Perempuan dalam al-Gur'an). 

Tafsir ini sebenarnya telah dipengaruhi konsep ilmu-ilmu 
sosial dan perkembangan teori modernisasi. Dalam ilmu-ilmu 
sosial dan budaya—yang sangat dipengaruhi paham humanisme 


universal—itu, timbul pertanyaan tentang manusia konkret, 
seperti yang dicerminkan oleh perilakunya. Persoalan tersebut, 
dalam ilmu-ilmu sosial dijawab dengan mencari keterangan- 
keterangan empiris. Tetapi keterangan empiris itu akhirnya juga 
menimbulkan pertanyaan yang sifatnya radikal dan fundamen- 
tal: Apakah hakikat manusia itu? Pertanyaan seperti ini lazimnya 
dijawab oleh filsafat. Tetapi para ahli teologi Islam modern, 
mencoba menjawabnya dengan spekulasi teologis. Tulisan al- 
“Aggad itu, berusaha mencari jawaban al-Gur'an atas pertanyaan- 
pertanyaan tersebut. Selanjutnya ia meneruskan kajiannya 
dengan mencari jawaban tentang kedudukan perempuan, sebagai 
bagian dari konsep tentang manusia tersebut. 

Secara kebetulan, jawaban al-“Aggad terhadap pertanyaan- 
pertanyaan yang timbul dari ilmu-ilmu sosial itu, terdapat istilah- 
nya dalam al-Gur'an. Al-Gur'an memang banyak berbicara 
mengenai manusia—sehingga Dr. Syafii Maarif pernah meng- 
ambil kesimpulan bahwa al-Our'an itu bersifat antroposentris, 
dan bukannya teosentris. Tetapi tidak semua pengertian, istilah 
dan konsep ilmu-ilmu sosial itu dapat ditemukan kesepadanan- 
nya dalam al-Our'an. Karena itu, apa yang disebut tafsir mawdlu 
bisa mengambil tiga macam titik tolak. 

Pertama, bertolak dari konsep ilmu-ilmu sosial dan budaya 
atau filsafat sosial. Sebagai contoh, persoalan demokrasi. Pada 
dasarnya kita semua menerima konsep demokrasi, yang pengerti- 
annya antara lain adalah pemerintahan dari rakyat, untuk rakyat 
dan oleh rakyat. Sebagai orang yang beragama, penerimaan kita 
itu tentu disertai dengan pertanyaan kritis, apakah penerimaan 
filosofis ini bisa dipertanggung-jawabkan secara teologis? Di sini 
para ulama dan ahli teologi Muslim mencoba mencari jawaban- 
nya dari al-Our'an. 

Fazlur Rahman umpamanya, pernah menulis tafsir tentang 
istilah syira dalam al-Our' an. Dalam pemikiran Rahman, gagasan 
dasar demokrasi itu terdapat dalam pengertian al-syxra itu (lihat, 
“Syara dalam al-Gur'an,” dalam Syura). Tentunya konsep ini 
tidak sepenuhnya sejalan dengan konsep demokrasi Barat. Kita 
di Indonesia, juga tidak menelan begitu saja konsep demokrasi 
dalam Pancasila. Kita menerjemahkannya dengan istilah “kerak- 


yatan yang dipimpin oleh hikmat kebijaksanaan dalam per- 
musyawaratan/perwakilan.” Penafsiran istilah sy4r4 itu, dimak- 
sudkan untuk menjelaskan pengertian demokrasi menurut Islam 
yang didasarkan pada al-Gur'an (lihat juga, “Musyawarah atau 
Demokrasi?” dalam Syira). 

Fazlur Rahman ternyata banyak menulis artikel-artikel yang 
dapat disebut sebagai tafsir mawdIi' itu. Ada beberapa konsep 
yang pernah dibahasnya seperti, tagwa, riba, dan syura. Dalam 
pembahasannya tentang tagwa ia mengkaitkannya dengan kon- 
sep islam dan iman. Bukunya yang berjudul, Major Themes of 
the @ur'an (1980), sesuai dengan judulnya, mengemukakan tema- 
tema utama atau konsep-konsep mendasar dalam al-Gur'an. Ia 
mengemukakan sembilan pembahasan, yaitu tentang: (1) Tuhan, 
(2) Manusia sebagai Individu, (3) Manusia dalam Masyarakat, 
(4) Alam Semesta, (5) Kenabian dan Wahyu, (6) Eskatologi, (7) 
Setan dan Iblis, (8) Masyarakat Muslim, dan (9) Ahli Kitab. 

Fazlur Rahman memang dipengaruhi oleh konsep ilmu-ilmu 
sosial dan budaya. Tetapi ia tidak mengambil kerangka yang 
ada begitu saja, melainkan mencoba membuat kerangka baru. 
Dalam kerangka ilmu-ilmu sosial umpamanya, tidak akan di- 
jumpai konsep setan atau hari kiamat. Tetapi Rahman menge- 
mukakan konsep itu sebagai cerminan realitas. Rahman tidak 
membahas bagaimana wujud Hari Akhirat itu sendiri, melainkan 
konsekuensi kepercayaan itu terhadap kehidupan nyata di dunia 
ini. 

Pendekatan kedua dalam tafsir mawdlut ini, bertolak dari 
istilah-istilah dalam al-Our'an sendiri. Asumsinya adalah, bahwa 
berbagai istilah dalam al-Gur'in itu bersifat padat makna. Seba- 
gai contoh adalah istilah tagwa. Kalau dilihat dari asal usul 
bahasanya, barangkali makna tagwa itu sederhana saja. Tetapi 
pemakaian istilah tersebut dalam al-Our'in memberikan makna 
yang sarat. Dalam al-Gur'in terdapat sejumlah istilah yang sarat 
makna, misalnya islam, ihsan, amanah, dan shabr. Pendekatan 
seperti ini pernah dilakukan jurnal ilmu dan kebudayaan Ulumul 
Gur'an (UD) dalam rubrik Ensiklopedi al-Gur in, yang sampai 
sekarang telah menghasilkan 27 entri tematis. 

Dari pengalaman saya mengasuh rubrik tersebut, dapat ditarik 


kesimpulan bahwa isulah-isulah yang menjadi tema dalam al- 
Our'an itu pada umumnya bersifat multi-dimensional. Sehingga 
kerangka ilmu dan sosial budaya udak bisa membatasi makna 
dan penafsiran. Istilah amanah umpamanya, bisa mengandung 
makna mental-spiritual, psikologis, politis, sosial, dan ekonomi 
(lihat, “Amanah dalam al-@ur'an,” dalam Amanah). Karena itu, 
sekalipun bisa dilakukan—seperti buku ini yang dibagi ke dalam 
dua bagian, yaitu dimensi spiritual-keagamaan dan sosial- 
politik—sesungguhnya amat sulit membagi-bagi ayat al-Our'an 
menurut bidang-bidang ilmu sosial. Konsekuensi dari pembagian 
ini adalah adanya pengulangan ayat yang sama pada bidang yang 
berbeda. Ayat yang ditaruh dalam bidang politik umpamanya 
bisa diulang-muat dalam bidang ekonomi. Pengertian zakat, bisa 
digolongkan dalam aspek sosial-ekonomi, tetapi juga bisa dalam 
bidang spiritual-keagamaan, misalnya jika kita menafsirkan nu- 
kilan ayat gad aflaha man zakkaha, “Sungguh beruntung orang- 
orang yang membersihkan dirinya.” 

Pendekatan ketiga adalah bertolak dari istilah-istilah dan 
pengertian yang timbul dari ilmu-ilmu keislaman tradisional. 
Contoh yang paling gamblang adalah, jika kita membahas ajaran 
tawhid, sebuah istilah dari para ahli ilmu kalam. Istilah ini tidak 
ditemukan dalam al-Our'an, tetapi ia telah menjadi baku. Sekali- 
pun istilah tersebut tidak dijumpai dalam al-Our'an, pengertian 
tentang “pengesaan Tuhan” banyak terdapat pada ayat-ayat da- 
lam al-Gur'an. Isulah semacam itu banyak kita jumpai, misalnya 
istilah 'agidah, syari'ah, shift, kalam, tasimuh, tamaddun dan 
lain-lain. 

Dalam tafsir mawdIu 4, kita sebenarnya bisa membuat kerang- 
ka yang berbeda-beda. Tetapi kita tidak bisa membatasi cakupan 
aspek sosial-budayanya, karena itu bisa timbul dari berbagai 
sudut pandangan. Sebagai contoh, kita bisa membuat cakupan 
menurut Pancasila. Dalam Pancasila terdapat lima tema besar. 
Semuanya dapat dijumpai keterangannya dalam al-Our'in. 
Dalam suatu tafsir yang bersifat mawdIii7 itu, kita bisa mengemu- 
kakan 5 tema yang diilhami oleh Pancasila, yaitu: (1) Ketuhanan 
Yang Maha Esa atau tawhid: (2) Kemanusiaan Yang Adil dan 
Beradab—atau tentang konsep manusia melalui istilah-istilah al- 


Our'an: al-insan, al-nas, dan al-basyar, (3) Persatuan Indonesia, 
persatuan umat (ummah) atau integrasi umat, (4) Kerakyatan 
yang dipimpin oleh hikmat kebijaksanaan dalam permusyawarat- 
an/perwakilan. Ini adalah konsep Khilafah dan Musyawarah: (5) 
Keadilan sosial bagi seluruh rakyat Indonesia—yaitu keadilan 
(al-adl) yang bersifat politik dan ekonomi. Kerangka-kerangka 
semacam ini bisa dikembangkan lebih lanjut, misalnya dengan 
mendasarkan pada konsep-konsep besar dalam ilmu-ilmu sosial, 
seperti negara, masyarakat, dan kesukuan. 


Munculnya Penafsiran Baru atas al-Our'in 


Kaum Muslim berkeyakinan bahwa al-Gur'an, sebagai wahyu 
Allah itu merupakan rahmat dan petunjuk bagi segenap bangsa 
yang berlaku sepanjang waktu dan di semua tempat. Al-Our'in 
itu, sebagai Kitab Suci tidak akan mengalami perubahan, sekali- 
pun masyarakat terus menerus mengalami perubahan. Timbul 
pertanyaan: Apakah umat Islam yang menganut keyakinan sema- 
cam ini, tidak akan ketinggalan zaman dan menjadi golongan 
yang paling jumud dan konservatif di dunia? 

Al-Our'in memang tidak pernah berubah, dan tidak akan 
direvisi oleh kaum Muslim. Wahyu Allah tersebut, akan berlaku 
sepanjang zaman, karena seluruh isi al-Our'an bersifat potensial. 
Nilai-nilai yang terdapat dalam al-Our'in itu berlaku abadi, 
karena sejalan dengan fithrah kejadian manusia (lihat, “Fithrah 
dalam al-Gur'an,” dalam Fithrah). Larangan untuk mencuri atau 
membunuh umpamanya, akan berlaku terus dalam kehidupan 
manusia. Demikian pula nilai-nilai seperti keadilan, kejujuran, 
amanah, kesabaran, dan sebagainya. 

Tetapi meskipun demikian, tafsiran orang tentang keadilan 
itu, bisa berkembang dari waktu ke waktu. Dalam proses penaf- 
siran akan selalu terjadi perbedaan. Mereka yang berpikir seder- 
hana, cenderung menafsirkan kata dalam al-Our'an itu secara 
harfiah. Tetapi kata yang sama, bisa juga menjadi simbol. Dan 
gambaran orang tentang suatu simbol bisa mengalami perkem- 
bangan. Sebagai contoh istilah galam dalam surat al-Alag. Dulu 


orang mempunyai gambaran tertentu tentang benda yang ber- 
nama galam, yaitu suatu alat tulis tertentu. Gambaran kita seka- 
rang tentang galam tentunya sudah jauh berbeda. Sekarang kata 
yang arti harfiahnya adalah suatu alat tulis itu, penafsiran sim- 
bolisnya bisa berubah menjadi komputer. Istilah galam dalam 
al-Our'an memang tidak berubah. Tetapi penafsiran kita tentang 
kata itu, bisa berubah, walaupun esensi maknanya tetap sama. 


Penafsiran terhadap al-Gur'in juga akan mengalami perkem- 
bangan. Apa yang ditulis oleh mufassir kontemporer seperti 
Fazlur Rahman, al-Mawdiidi atau Muhammad Asad tentang 
istilah, atau ayat yang sama tentunya akan berbeda dengan apa 
yang telah ditulis al-Sayithi atau al-Thabari di zaman lampau. 
Perbedaan penafsiran akan timbul. Perbedaan tersebut tentu 
membuat tanda tanya di antara masyarakat: mana tafsiran yang 
benar? Dalam situasi seperti itu akan timbul proses rekonsiliasi 
yang menghasilkan kesepakatan-kesepakatan tertentu (ijm4), 
baik secara formal maupun informal. 


Dalam proses pembentukan kesepakatan tersebut, lahirlah 
penafsiran-penafsiran baru. Penafsiran baru tersebut terjadi seba- 
gai berikut, (1) Pertama-tama, penafsiran akan mengacu kepada 
makna kata demi kata sejalan dengan perkembangan suatu ba- 
hasa. (2) Penafsiran baru bisa timbul karena penemuan seseorang 
tentang keterangan lain yang dijumpai dalam al-Gur'in sendiri— 
misalnya karena bagian yang satu dalam al-Our'in, memberi 
penjelasan kepada bagian yang lain. (3) Penafsiran yang baru 
berasal dari informasi tentang asbab al-nuzil. Dengan proses- 
proses ini maka perbedaan yang mencolok bisa dihindari. 


Sekarang timbul pertanyaan, bagaimana suatu penafsiran baru 
bisa terjadi? Penafsiran baru bisa terjadi, karena istilah dalam al- 
Our'an itu sendiri, sebagaimana istilah-istilah lain juga dalam 
bahasa lain, telah menimbulkan gambaran yang berubah. Sajak 
Chairil Anwar atau Amir Hamzah, misalnya, walaupun tidak 
direvisi, bisa dibuat tafsiran yang baru. Alasan lain timbulnya 
penafsiran baru adalah karena berubah dan berkembangnya 
pengetahuan manusia yang ada dalam berbagai jenis ilmu, baik 
yang sifatnya spekulatif maupun empiris. Dengan adanya ilmu 


manajemen umpamanya, pengertian amdnah akan muncul secara 
baru (lihat, “Amanah dalam Kehidupan Sehari-hari,” dalam 
Amanah). Dulu, ketika seseorang membaca suatu ayat yang 
mengandung istilah amanah, yang terbayang mungkin adalah 
kepercayaan yang diberikan kepada seseorang, yang harus 
menyampaikan pesan. Sekarang pengertian amanah itu bisa 
menimbulkan gambaran seorang manajer yang menerima 
amanah dari para pemegang saham, anggota koperasi atau negara. 
Itulah sebabnya, jika sekarang kita mendengar istilah musya- 
warah, yang tergambar adalah sebuah bentuk atau sistem 
demokrasi tertentu. 


Dulu, istilah dzarrah diterjemahkan dengan “biji sawi.” Kemu- 
dian kita membaca bahwa Haji Agus Salim menerjemahkannya 
dengan “atom.” Pada pokoknya isulah itu mengandung pengerti- 
an tentang benda atau zat yang sangat kecil. Wujud dari benda 
itu dalam bayangan orang akan berubah. Orang akan memilih 
terjemahan yang dirasanya paling cocok. 


Metode penafsiran secara mawdlu 7 atau tematis ini, memberi- 
kan perspektif baru dalam upaya penafsiran al-Gur'an. Cara 
penafsiran ini memang dipengaruhi oleh perkembangan ilmu- 
ilmu sosial budaya. Dari kaca-mata ilmu-ilmu sosial budaya itu, 
akan timbul ide-ide baru, ketika kita membaca al-Gur'an. Kita 
bisa bertolak dari suatu konsep ilmu-ilmu sosial dan mencari 
keterangannya dari al-Our'in sebagai sumber petunjuk. Kita juga 
bisa bertolak dari istilah-istilah dalam al-Gur'in, dan selanjutnya, 
ilmu-ilmu sosial—seperti yang saya lakukan dalam buku ini— 
yang kita pakai dalam membantu kita memahami suatu ayat. 


Penafsiran al-Our'an bisa diwujudkan dalam karangan-ka- 
rangan pendek. Sebuah buku tafsir tidak perlu mencakup seluruh 
al-Gur'in. Kita bisa memilih tema-tema tertentu sesuai dengan 
disiplin ilmu yang kita kuasai. Dengan cara ini kita bisa melaksa- 
nakan perintah Nabi s.a.w. “Sampaikan dari aku (kepada orang 
lain) walaupun satu ayat” —balligh-k 'anni walaw ayah. Dengan 
begitu al-Gur'an bisa disiarkan dan dibudayakan secara partisi- 
patif oleh banyak orang, dari sudut keahlian yang berbeda-beda. 
Inilah yang menjadi obsesi saya dengan buku ini. 


Obsesi saya adalah agar kaum Muslim—dari berbagai tingkat- 
an pengetahuan, pendidikan, dan kemampuan intelektual—bisa 
melakukan komunikasi secara langsung dengan al-Gur'an. Dasar 
pemikiran saya sederhana saja: Al-Our'an itu adalah wahyu Allah 
yang merupakan petunjuk (huda-n), dan rahmat bagi sekalian 
manusia. Manusia di sini, bukan hanya orang-orang tertentu 
saja, misalnya para ulama—yang sering dianggap mempunyai 
hak istimewa atas kitab suci—melainkan setiap manusia. 

Sudah sewajarnya kalau setiap Muslim mempunyai akses 
langsung kepada al-Gur'an. Sebenarnya, setiap Muslim terbiasa 
melafalkan ungkapan-ungkapan al-Our'in, setidak-tidaknya 
dalam sembahyang atau doa. Malah ada yang membacanya setiap 
ba'da Maghrib, atau Shubuh, atau pada setiap malam Jum'at. 
Tetapi, kebanyakan mereka hanya membaca al-Our'an saja, tan- 
pa tertarik sedikit pun untuk mengetahui artinya, apalagi mema- 
hami maknanya secara mendalam, atau menafsirkannya lebih 
jauh dalam rangka mengutarakan suatu pandangan. Dengan kata 
lain, kebanyakan kaum Muslim sebenarnya belum memiliki 
akses yang wajar terhadap sumber petunjuk tersebut—yakni al- 
Gur'n. 

Barangkali minimnya pengetahuan bahasa Arab merupakan 
halangan. Tetapi, setelah ada terjemahannya, misalnya terjemah- 
an al-“Our'an oleh Mahmud Yunus, Hasbi Ash-Shiddiegy, Moh. 
Bahrun, atau terjemahan dari Team Departemen Agama, ternya- 
ta orang juga masih mempunyai alasan. Biasanya alasannya ber- 
sifat “klasik” bahwa dia belum bisa menangkap maknanya yang 
lebih luas atau mendalam, karena tidak mengetahui tata-bahasa 
Arab, dan tidak bisa merasakan keindahan bahasanya yang me- 
mungkinkan seseorang bisa menangkap “sayap-sayap” dari kata- 
kata simbolis ayat-ayat al-Gur'an itu. 

Memang bagi seorang ahli tafsir seringkali pembaca yang tidak 
tahu atau hanya sedikit tahu bahasa Arab, akan dikatakan tidak 
mampu memahami “makna yang sebenarnya” dari al-Gur'an. 
Apalagi memberi tafsiran—walaupun ia adalah seorang yang ahli 
dalam suatu bidang ilmu, yang berkaitan dengan suatu ayat. 
Untuk bisa memahami arti yang luas dan mendalam, kata se- 
orang ahli tafsir itu—atau kata orang yang bukan ahli tafsir tetapi 


mengetahui ala kadarnya persyaratan formal untuk menafsirkan 
al-Gur'an—diperlukan persyaratan yang berat. Mulai dari me- 
nguasai bahasa Arab, hingga ilmu balaghah seperti badi' dan 
ma 'ani, ilmu asbab al-nuzil dan berbagai cabang dan persoalan 
di sekitar yang disebut 'ulim al-Gur'an (ilmu-ilmu al-Gur'an). 

Pengetahuan bahasa, terutama mengetahui ilmu nahw dan 
sharf, memang persyaratan utama. Karena itu pengajaran bahasa 
Arab dan bahasa al-Our'an perlu diperluas, setidak-tidaknya agar 
kaum Muslim bisa menikmati lafazh-lafazh al-Gur'an yang indah 
itu. Tetapi itu saja belum cukup untuk memahami isi al-“Gur'an. 
Seorang yang bisa berbahasa Arab—bahkan orang Arab sendiri— 
belum tentu bisa memahami al-Our'an secara tepat dan baik. 
Sebab, walaupun bisa berbahasa Arab—karena orang asli Arab 
atau karena belajar—namun jika sikap hatinya sudah menolak, 
maka sulit baginya memahami kandungan al-G9ur'an. Ini sama 
halnya dengan orientalis yang tahu dan mahir berbahasa Arab, 
tetapi karena tidak bisa menerima kerasulan Muhammad s.a.w. 
maka tafsiran mereka, kerap kali meleset, atau kurang enak 
dibaca oleh seorang Muslim yang beriman. Bahkan seorang yang 
cukup bersimpati kepada Islam sekalipun, seperti W. Montgo- 
mery Watt, karena pada dasarnya ia bukan seorang Muslim, 
maka komentar-komentarnya sering tidak seperti yang dime- 
ngerti, atau dihayati oleh seorang yang beriman. 

Maka di sini—dalam proses akses terhadap al-Gur'an itu— 
pertama-tama saya menekankan sikap hati seseorang dalam 
usahanya memahami al-Gur'in, daripada metodologi. Seseorang 
itu perlu berserah diri kepada Allah (muslim), dan membiarkan 
hatinya mendapat sinar petunjuk dari kata-kata al-Gur'an. 
Penyerahan diri ini, akan membawa kepada keterbukaan, peng- 
hargaan, dan kecintaan. Sebaliknya, walaupun seorang itu pintar 
dan berpengetahuan, tetapi jika sikapnya sangat sombong ter- 
hadap kebenaran, maka jalan kepada pemahaman, sudah terlebih 
dulu tertutup. Ketertutupan ini bisa disebabkan karena keduduk- 
an orang itu, misalnya karena ia seorang terkemuka, penguasa, 
orang kaya atau karena ia merasa dirinya serba cukup dalam 
pengetahuan. Ada sebuah tamsil menarik dari surat “Abasa/80: 
1-4: 
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Dia bermuka masam dan berpaling 

karena telah datang seorang buta kepadanya. 
Tahukah kau barangkali ia ingin 

membersihkan dirinya? 

Atau ingin mendapatkan pengajaran? 

lalu pengajaran itu memberi manfaat kepadanya? 


Ayat di atas mengisahkan seorang buta yang datang ke per- 
temuan di mana Nabi s.a.w. sedang memberikan ceramah. Tetapi 
Nabi yang waktu itu sedang sibuk melayani orang-orang terke- 
muka, bersikap masam, karena merasa terganggu. Allah lalu 
memperingatkan Nabi, bahwa pengajaran itu mungkin malah 
bisa dimengerti oleh seorang buta, yang hatinya bersih dan 
terbuka. Kisah ini memang menyangkut seorang yang benar- 
benar buta. Tetapi “buta” di sini bisa dibaca secara tamsil, yang 
mengibaratkan orang yang buta huruf atau tuna pengetahuan. 
Dan orang buta yang bernama Ibn “Ummi Maktum—atau “Abd 
al-Lah ibn Syurayh—memang orang yang kurang pengetahuan. 
Tetapi ia mempunyai niat untuk membersihkan diri, dan ingin 
mendapatkan pengajaran. Maka pengajaran itu akan lebih ber- 
manfaat baginya daripada bagi para pemuka Ouraysy yang 
“merasa dirinya serba cukup” (ishtaghna) seperti yang disebutkan 
pada ayat 5. Jadi, walaupun seseorang lebih berpengetahuan, 
sikap sombong bisa menutup pikiran dan hatinya dari peng- 
ajaran. 

Yang hendak saya katakan dengan ayat di atas: Sikap hati 
yang menyerah kepada kebenaran (al-Hagg) adalah dasar untuk 
bisa memahami al-Gur'in. Dengan itu, tentu saja saya tidak 
hendak menolak persyaratan untuk memahami dan menafsirkan 
al-Our'in yang standar, seperti penguasaan bahasa dan ilmu- 
ilmu al-Gur'an, yang telah diciptakan para ulama terdahulu. 
Tetapi—dengan buku ini, yang merupakan hasil renungan dan 


akses saya terhadap al-Gur'an selama ini—saya ingin menyum- 
bangkan gagasan untuk memajukan kegiatan pengkajian al- 
Our'an bertolak dari premis perlunya keterbukaan hati daripada 
hanya persyaratan formal itu. 


Membudayakan Nilai-nilai al-Gur'an 
dalam Konteks Indonesia 


Masyarakat Indonesia adalah masyarakat Islam. Secara sta- 
tistis, paling tidak 80-an fo penduduk Indonesia beragama Islam. 
Dalam kenyataannya, tidak semua orang Islam itu menjalankan 
syari'at dengan sempurna. Tetapi ada sebagian yang dapat 
menjalankan ibadah dengan baik, berkat pendidikan keluarga, 
pendidikan di pesantren, madrasah atau per.gajian. Mereka inilah 
yang melaksanakan sembahyang, berdoa, menjalankan rukun 
Islam yang lain, dan mendapatkan pengetahuan—umumnya 
sekadarnya saja—mengenai akhlag dan tawhid. Mereka juga 
mengetahui riwayat Nabi dan selalu menambah pengetahuannya 
jika sempat mendengarkan pengajian atau menghadiri acara 
peringatan perayaan keagamaan seperti Maulud Nabi, Isra Mi raj, 
atau Nuzil al-Gur'in. Mereka bisa mengucapkan basmallah, bisa 
membaca surat al-Fatihah, beberapa surat-surat pendek Juz 
amm4, bahkan banyak pula yang lancar membaca al-Our'an. 
Tetapi, tidak semuanya mampu mendapatkan pengajaran lang- 
sung dari al-“Our'in, dengan membaca dan mentafsirkan sendiri. 
Sehingga mereka cukup puas dengan mendengarkan saja kete- 
rangan dari para kyai atau muballigh. 

Banyak di antara kaum Muslim di Indonesia yang hidup 
secara Islam—mengetahui dan menjalankan rukun Islam, men- 
jalankan berbagai tradisi, setiap Jum'at mendengarkan khutbah 
dengan penuh perhatian atau mengantuk—mengenal istilah- 
istilah al-Gur'an. Mungkin tanpa tahu, bahwa istilah yang ber- 
sangkutan berasal dari teks al-Gur'an. Sebagai akibatnya, konsep 
Islam mengenai kehidupan dan kemasyarakatan, tidak atau 
kurang berkembang. Di samping itu kaum Muslim, termasuk 
para pemimpin, ulama, dan kaum cendekiawannya, tidak 


mampu mengembangkan konsep-konsep Islam yang bisa men- 
jawab tantangan zaman. Mereka juga kurang menghayati ajaran- 
ajaran Islam. Misalnya, mereka selalu membaca al-Fatihah, paling 
tidak 17 kali sehari, kecuali jika ikut berjamaah tetapi terlambat. 
Dari sekian juta kaum Muslim yang rutin menjalankan shalat 
lima waktu, berapa banyak yang menyadari bahwa al-Fatihah 
itu mengandung makna yang luas dan mendalam? 

Kalau saya—dengan buku ini—ikut-ikutan menganjurkan agar 
kita meningkatkan kegiatan pengkajian al-Gur'an, maka tujuan 
pertamanya adalah untuk meningkatkan penghayatan kita pada 
nilai-nilai Islam, agar nilai-nilai itu, bisa menjadi kekuatan yang 
memotivasi dan mendasari kegiatan sehari-hari, dan menjadi alat 
perjuangan di bidang kemasyarakatan atau keilmuan. Syukur 
apabila penghayatan yang meningkat itu bisa berkembang men- 
jadi usaha untuk meningkatkan pengkajian tafsir al-Gur'an, 
sebagai dasar dan titik tolak dalam mengembangkan konsep- 
konsep Islam, baik teori maupun praksisnya. 

Usaha ke arah itu tampaknya masih menjumpai beberapa 
hambatan besar. Pertama, para cendekiawan kita yang sebenar- 
nya memiliki potensi dan kemampuan berpartisipasi dalam 
pengembangan pengkajian tafsir al-Our'an, sering merasa dirinya 
tidak mampu dan sehingga tidak terdorong untuk melakukan 
kegiatan pengkajian tafsir itu. Kedua, mereka yang merasa diri- 
nya tahu tentang tafsir atau pengantar ilmu tafsir, selalu menye- 
barkan momok persyaratan tafsir yang berat untuk dipenuhi. 
Padahal, “penyebar momok” itu sendiri, sering tidak berbuat 
sesuatu, untuk meningkatkan pengetahuan dan ketrampilannya 
dalam peralatan ilmu tafsir yang memudahkan akses al-Gur'an 
pada masyarakat awam. Sementara orang yang merasa meme- 
nuhi syarat menafsirkan al-Gur'an tidak berbuat apa-apa, mereka 
pun tidak memberikan sajian tafsir yang memuaskan, karena 
misalnya, tafsirnya tidak mengena dan dirasakan kurang relevan 
atau kurang komunikatif. Ketiga, tidak adanya usaha untuk 
memecahkan masalah ilmu tafsir itu sendiri, sehingga akibatnya, 
ilmu tafsir tidak atau kurang berkembang. Bahkan lebih dari 
itu, minat terhadap ilmu tafsir pun belakangan sangat kurang, 
apalagi dikalangan awam. Sehingga, seruan “kembali kepada al- 


Our'in dan Sunnah,” menjadi slogan kosong. 

Dalam situasi seperti ini, maka kaum cendekiawan Muslim 
pun tidak bisa mempertanggung-jawabkan seruan Allah dalam 
al-Our'in s. Shad/38:29: 
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(Ini adalah) sebuah Kitab yang Kami turunkan kepadamu yang penuh 
berkah, agar mereka suka mempelajari ayat-ayat (al-Our'an), dan agar 


kaum cendekiawan suka memikirkannya. 


Ayat ini menekankan agar kaum yang berpikir (“lx al-albab) 
dapat melakukan pengkajian sesuai dengan bidang mereka 
masing-masing. Dan untuk bisa mempertanggung-jawabkan itu, 
kita perlu mencari pemecahan, agar kegiatan tadabbur itu bisa 
diselenggarakan (lihat, “Perihal Cendekiawan Muslim,” dalam 
Uli al-Albab). 

Menurut saya, usaha untuk memenuhi seruan Allah dalam 
al-Our'in ini, sebaiknya tidak kita mulai dengan menghantui 
orang dengan persyaratan ilmu tafsir yang berat—yang seringkali 
malah tidak terjangkau—melainkan dengan berusaha menemu- 
kan jalan yang lebih mudah. “Maka bacalah dari al-Gur'an apa 
yang mudah bagi kamu,” kata al-Gur'an s. al-Muzzammil/73:20. 
Tetapi bagaimanakah jalan yang paling mudah itu? Pertanyaan 
ini dapat dijawab dengan mengajukan pertanyaan lain, yaitu fak- 
tor-faktor apakah yang dapat mempermudah kita membaca dan 
mempelajari al-Our'an? Saya kira para ahli tafsir bisa menjawab 
pertanyaan itu. Walaupun mungkin mereka juga tidak mengeta- 
hui cara yang mempermudah mempelajari al-Our'an. Yang tahu, 
bisa jadi adalah orang yang tidak ahli, tetapi berusaha keras men- 
cari jalan untuk menggapai petunjuk Ilahi itu. 

Dari pengalaman saya—dengan naluri seorang peneliti sosial— 
saya menjumpai, bahwa berbagai istilah penting dan istilah kunci 
dalam al-Our'an itu, ternyata sudah menjadi bahasa Indonesia 


sehari-hari, yang diketahui masyarakat awam. Bahkan sebagian 
istilah-istilah itu sudah menjadi kesadaran budaya kita di Indone- 
sia. Misalnya memulai sesuatu dengan “Bi ism-i 'I-Lahal-Rahman 
al-Rahim” (baca: “Bismillahirrahmanirrahim”). Presiden Soe- 
harto umpamanya membuka pabrik, atau Ketua DPR/MPR 
membuka sidang dengan mengucapkan basmalah itu. Kita sen- 
diri, kalau mau bepergian atau mau makan, berdoa dengan asma ' 
Allah pula. Istilah “rahmah,” “musyawarah,” atau “hikmah,” juga 
sudah baku dalam UUD 1945. Ini, tentu saja tidak mengheran- 
kan, karena tokoh-tokoh Islam ikut serta dalam menyusun kons- 
titusi Itu. : 

Apabila kita mendengarkan uraian-uraian di TV oleh pe- 
muka-pemuka agama lain, seperti Kristen, Katolik, Hindu, dan 
Buddha, bahkan juga aliran kebatinan, kita seringkali mendengar 
mereka mempergunakan istilah yang sebenarnya berasal dari 
al-Gur'an, seperti syukr, shabr, ikhlash, hagg, munafig, ummah, 
atau du '&'. Dalam kehidupan atau pergaulan sehari-hari, kita juga 
sering mendengar berbagai istilah disebutkan: seperti tawakkul, 
Ibadah, amal, iman, tagwa, zakih, nabi, rasul, giyamah, akhirah, 
tasbih, akhlag, alam, amanah, risalah, ayah, fitnah, insan, hidayah, 
haram, halal, khusyu', riba, rizg, sujud, fagir, miskin, dan masih 
banyak lagi. Berbagai istilah dalam al-Gur'an itu, juga banyak 
dipakai sebagai nama orang, seperti Mudzir, Mudatsir atau nama- 
nama perempuan seperti Sakinah, Hawariyah, Mutmainnah, 
Rodhiyah, Diniyah, Marhamah, atau Alifah. 

Saya punya seorang teman bernama Arief Mudatsir, saya bisa 
mengerti mengapa bapaknya memberi nama Arief, karena 
artinya jelas, yaitu bijaksana, atau memiliki pengertian yang men- 
dalam. Tetapi, mengapa bapaknya itu memberi nama Mudatsir, 
padahal artinya adalah “orang yang berselimut,” dan itu adalah 
nama dari satu surat, yaitu surat ke-74. Ini mengundang saya 
untuk menyelidiki dan memahami isi surat itu. Usaha pemaham- 
an tersebut, ternyata memakan waktu lama dan membutuhkan 
suatu proses. 

Pada suatu hari, saya diminta memberi kata pengantar dalam 
sebuah diskusi di Pondok Pesantren Pabelan, dalam rangka me- 
ngembangkan sebuah pusat informasi untuk pesantren itu. Di 
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situ saya terlibat usaha memberi semangat. Dalam usaha men- 
dirikan pusat itu, kawan-kawan muda pesantren, merasa memba- 
wa Suatu Cita-cita tertentu, sepertinya sedang menyandang misi 
atau amanat. Karena semangat yang menyala-nyala—padahal 
mendirikan suatu pusat informasi itu merupakan suatu pekerjaan 
yang tidak mudah—maka saya menghimbau agar teman-teman 
muda itu, jangan terlalu berharap akan berhasil dalam tempo 
singkat. Di situlah tiba-tiba saya teringat pada surat al-Muddats- 
tsir, dan tentu saja nama kawan saya itu. Tergambar pada diri 
saya, bahwa kawan-kawan Pabelan itu adalah “orang-orang ber- 
selimut,” yang perlu dibangunkan dan dibangkitkan. Di lain 
pihak dengan mengambil arti tamsilnya, maka mereka juga 
adalah “orang-orang yang menyandang suatu misi” oleh sebagian 
ahli tafsir, muddarstsir itu adalah “orang yang memakai pakaian 
kenabian.” Maka mulai pahamlah saya, mengapa ayah kawan 
saya itu memberi nama Mudatsir. Saya tidak mau mengatakan 
bahwa tafsiran saya itu, benar. Namun, setidak-tidaknya saya 
merasa, nama kawan saya itu telah mengundang saya mempela- 
jari isi dan makna dari salah satu surat dalam al-Gur'an. 
Begitulah, membudayanya nilai-nilai al-Gur'in dalam kebu- 
dayaan Indonesia, merupakan basis yang mempermudah kita 
memahami kandungan al-Our'an. Sebenarnya, secara tidak disa- 
dari, masyarakat kita telah memahami berbagai inti ajaran al 
Our'in, melalui istilah yang dipakai dalam mengekspresikan pe- 
“rasaan, pemikiran, dan identifikasi diri. Seseorang yang memberi 
nama anaknya Ichlasul Amal, sebenarnya menyimpan keinginan 
agar anaknya itu menjadi orang yang banyak amalnya dan ikhlas 
dalam sikap dan perbuatannya. Dengan memberi nama itu, 
orang-tua tersebut telah melakukan suatu identifikasi diri. 
Masalahnya di sini adalah: kita perlu mendalami arti istilah- 
istilah al-Gur'an itu. Pendalaman bisa dilakukan dengan peng- 
hayatan lewat pengalaman hidup. Dari pengalaman penghayatan 
itu, akan semakin mudah bagi orang bersangkutan, memahami 
arti yang lebih mendalam dari istilah-istilah al-Our'an tersebut. 
Selanjutnya pengalaman itu perlu dibagikan kepada orang lain, 
misalnya melalui ceramah atau penulisan artikel atau buku. 
Dengan begitu, kita ikut menyumbangkan pemikiran yang mem- 


bantu orang lain dalam memahami dan menghayati ajaran al- 
Gur'in. 


Al-Our'3n sebagai Ensiklopedi 


Al-Gur'3in, ternyata merupakan kitab yang unik dan istime- 
wa. Al-Our'an sendiri, bahkan—seperti ditunjukkan dalam buku 
ini—merupakan semacam ensiklopedi. Apabila kita bertanya 
kepada al-Our'An tentang apa arti tagwa atau ikhlash misalnya, 
maka ayat-ayat dalam al-Gur'in sendiri, bisa menjawabnya. 
Teknik ini ternyata jarang diketahui orang. Memang, kalau kita 
menanyakan tentang cara ini kepada seorang yang merasa dirinya 
ahli tafsir, mereka biasanya akan berkata: “Ah, saya sudah tahu.” 
Padahal mereka belum tahu, bahkan tidak pernah melakukan- 
nya, yaitu menafsirkan suatu istilah atau pengertian dalam al- 
Our'in dari dan dengan ayat-ayat al-Our'in sendiri. 

Pemahaman al-Our'An, sekalipun mengenai suatu istilah 
seperti “tagwa,” atau “islam,” atau lainnya, memerlukan suatu 
proses dan penghayatan terus-menerus. Dengan penghayatan 
melalui pengalaman dan pemerkayaan hidup yang terus menerus, 
suatu istilah akan berkembang dalam persepsi seseorang, semakin 
meluas dan mendalam. Sehingga memang benar, kalau dikatakan, 
seorang Muslim seharusnya hidup terus menerus dengan al- 
@ur'an. Dalam suatu pertemuan beberapa tahun lalu, K.H. 
Hasan Basri, (waktu itu) Wakil Ketua MUI pernah berkata “Saya 
ini adalah orang yang sudah berumur, dan sejak kecil saya mem- 
baca dan mempelajari al-Our'an. Tetapi saya masih merasa 
kurang dan ingin terus memahami al-Gur'an.” Karena itulah, 
maka istilah-istilah yang kita sudah akrab dan merasa tahu, 
sesungguhnya masih memerlukan pendalaman dan pemerkayaan 
terus-menerus. Dalam setiap langkah pendalaman dan pemerkar- 
yaan itu orang akan selalu memperoleh manfaat dalam perjalanan 
hidup. 

Istilah-istilah dari al-Our'an yang sudah menjadi milik umum, 
dan akrab dengan kita, merupakan modal besar bagi kita untuk 
bisa memahami dan menghayati al-Our'an lebih lanjut. Teknik 


menafsirkan al-Our'3n dengan al-Our'an, jika dilakukan dengan 
sadar dan dengan pengertian yang benar, akan sangat menolong 
kita berkomunikasi dengan al-Our'an. Ini membutuhkan kesa- 
baran dan juga peralatan. Peralatan yang sangat efektif bisa 
berupa buku, seperti al-Mu jam al-Mufahras li al-Alfazh al-Gur'an 
al-Karim, buku indeks Fath al-Rahman, Kamus al-Gur'an 
karangan Nazwar al-Syams. Buku Indeks al-Gur'an susunan 
Sukmadjaja Asyarie & Rosy Jusuf bisa pula membantu, sayang 
indeks ini disusun berdasarkan istilah Indonesia yang ditemui 
dalam al-Our'in terjemahan Departemen Agama. Cara mema- 
hami seperti itu, bagi orang yang kurang pengetahuannya 
mengenai bahasa Arab, jauh lebih efektif dari sekadar membaca 
terjemahan siapapun. 

Sehubungan dengan usaha memajukan pemahaman dan 
pengkajian al-Our'in, kalau tidak boleh dikatakan tafsir al- 
Our'in, saya ingin mengusulkan suatu gagasan program dan 
hipotesis. Pertama, kita bisa bertitik tolak dengan membaca ayat- 
ayat atau Surat-surat yang mula-mula turun. Menurut beberapa 
keterangan, ayat al-Our'in yang mula-mula turun adalah ayat 
1-5 surat al“ Alag/96, kemudian surat al-Galam/68, (pada umum- 
nya menempatkan pada urutan ke-4), al-Muzzammil/73 (ada 
yang mengatakan kecuali ayat 10, 11 dan 20), al-Muddatstsir/74 
(ada yang mengatakan kecuali ayat 31-4, dan 55), surat al-Fatihah/ 
1, dan seterusnya dapat dilihat daftar yang dapat dijumpai dalam 
buku Al-Gur'an dari Masa ke Masa, karangan K.H. Moenawar 
Chalil. Operasionalisasinya adalah sebagai berikut. 

Pada ayat 1-5 surat al-“Alag, kita menjumpai beberapa kata 
kunci seperti igra', ism, rabb, khalaga, insan, 'alag, akram, 
'allama, dan galam. Semua makna kata-kata kunci itu, kemudian 
kita cari keterangannya dari ayat-ayat al-Gur'an yang menyebut 
istilah tersebut atau turunannya, dalam urutan berikutnya. 
Dengan cara ini, maka kita akan bisa memperoleh arti dan makna 
setiap istilah, maupun setiap ayat secara mendalam. Dari situ 
kita akan bisa memperoleh pengertian dan persepsi yang semakin 
meluas. Berbagai istilah al-Gur'an dapat pula kita selidiki 
maksudnya, berdasarkan urutan turunnya ayat. Di sini memang 
dibutuhkan daftar secara lebih terperinci, berdasarkan keterang- 
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an yang ada, tentang urutan-urutan surat atau ayat yang lebih 
dulu dan lebih kemudian turun. Umpamanya, kata kunci rabb 
pada ayat pertama surat al-'Alag itu bisa ditelusuri perkembangan 
arti dan maksudnya dengan menyusun daftar dari surat-surat al- 
“Alag/96:1, 3, al-Muzzammil/73:8,9,19 dan 20: al-Muddatstsir/ 
74:3, 7, al-Insyirah/94:31, al-“Galam/68:2, dan seterusnya. 

Dengan cara itu maka kata rabb mendapat penjelasan seperti: 
Tuhan pencipta, yang memelihara dan dimuliakan, yang men- 
didik dan mengajarkan ilmu kepada manusiay Tuhan kepada 
siapa manusia harus mengabdi, Tuhan Timur dan Barat, satu- 
satunya pelindung: yang memberi jalan, yang menentukan 
ukuran siang dan malam, hanya untuk Dia kita bersabar dan 
berjuang: Tuhan Yang Maha Agung dan patut diagungkan, 
Tuhan yang tahu siapa yang sesat dan diberi petunjuk: yang 
memberi ganti kerugian, tempat mengajukan permohonan, yang 
memberi nikmat di surga, Yang memberi keputusan: Tuhan 
sekalian bangsa, Tuhan Yang Maha Tinggi, yang menciptakan, 
menyempurnakan, memberi ukuran dan memberi petunjuk: dan 
seterusnya. Tampak di situ keterangan al-Gur'an siapa rabb itu. 

Biasanya orang cenderung mencari arti suatu ayat al-Gur'an, 
dengan berpikir keras, mencari asb4bal-nuzil, menganalisis akar 
katanya atau susunan kalimatnya untuk memperoleh “arti sebe- 
narnya,” tetapi lupa bertanya kepada al-Our'an sendiri. Misalnya 
dalam mencari arti dan maksud ayat: “wa m4 arsal nd ka illa 
rahmat-an li “alamin (O., s. al-Anbiya'/21:107). Artinya dalam 
terjemahan adalah: “Dan tiada Kami mengutus engkau kecuali 
sebagai rahmat bagi sekalian alam.” Apabila kita bertanya kepada 
al-“Gur'an, maka hal pertama yang kita lakukan adalah mengisi 
“work sheet,” yang terdiri dari daftar kata yang kita anggap kunci, 
seperti: Arsal na (Allah), ka (Muhammad), rahmah, alamin. 
Setelah itu, satu-persatu kata-kata itu kita cari keterangannya 
dari al-“Gur'an tentang siapa itu Muhammad dan risalah apa yang 
dibawanya sehingga merupakan rahmat bagi sekalian alam, atau 
bangsa. Di sini, kita selanjutnya akan mengetahui tujuan dari 
risalah itu, dan mengetahui pula apa yang dimaksud dengan 
“rahmah” yang dibawa oleh Rasulullah s.a.w. (lihat, “Rahmah 
dalam al-Our'an,” dalam Rahmah). 
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Metode ini bisa dipakai untuk menafsirkan surat-surat pendek 
atau ayat-ayat yang kita perkirakan mengandung makna yang 
mendalam, umpamanya surat al-“Ashr/103. Dalam surat ini ter- 
dapat sejumlah kata yang menimbulkan pertanyaan, seperti apa 
artinya 'ashr, insan, khusr, iman, amal shalih, tawashshaw, bagg, 
dan shabr. Secara sepintas, bagi orang yang biasa membaca al- 
Our'in, bahkan orang awam sekalipun, sudah biasa mendengar 
semua istilah itu. Kata “khusr” yang artinya merugi, bisa ditelu- 
suri lebih lanjut sehingga kita mengetahui apa yang dimaksud 
dengan merugi itu. Kata '4shr, memang hanya satu itu dalam al- 
Our'in. Tetapi kita, bisa mencari istilah-istilah atau keterang- 
an-keterangan lain yang berkaitan dengan waktu. Dengan menta- 
bulasi kata, lokus kata dalam ayat dan surat menurut urutan 
wahyu, dan selanjutnya keterangan dari kata yang bersangkutan, 
kita akan memperoleh data yang cukup banyak dari al-Gur'an, 
sebagai bahan analisis. Kita bisa mengetahui apa yang dimaksud 
dengan “iman” dan “amal shalih” yang bisa menyebabkan orang 
tidak merugi dalam hidup ini. Sudah barang tentu, dalam mencari 
makna surat ini, asbabal-nuzil juga penting diketahui, misalnya 
seperti yang dijelaskan Buya Hamka dalam Tafsir al-Azhar-nya. 
Surat al“Ashr ini turun berkaitan dengan adat istiadat bangsa 
Arab untuk berkongko-kongko dan beromong-kosong pada 
waktu menjelang pergantian siang dengan malam, yang kerap 
kali menimbulkan perselisihan dan perkelahian. Probabilitas 
secara statistis tentang perkelahian di waktu menjelang maghrib 
itu, kemudian menimbulkan kepercayaan yang tidak rasional 
tentang waktu. Turunnya surat al-“Ashr/103 ini menjelaskan 
filsafat al-“Gur'in tentang waktu. Dengan penafsiran ini, kita 
sekarang bisa mengerti salah satu tradisi kaum Muslim yang biasa 
mengakhiri suatu pertemuan dengan membaca surat al-“Ashr. 


Al-Fatihah: Al-Our'an in a nutshell 


Di antara surat pendek yang padat makna, adalah al-Fatihah/ 
1, yang terdiri dari tujuh ayat. Dalam surat al-Hijr/15:87 kita 
mendapatkan suatu ayat yang berbunyi: “Dan sesungguhnya telah 


Aku berikan kepada engkau tujuh (ayat) yang diulang-ulang dan 
al-Gur'an yang agung.” Para mufassir sepakat bahwa yang 
dimaksud dengan tujuh yang diulang-ulang itu, adalah al-Fatihah. 
Dan al-Fatihah itu sendiri diberi julukan “Our'an yang agung.” 
Banyak yang menafsirkan bahwa yang dimaksud berulang-ulang 
itu adalah, berulang dibaca pada waktu shalat. Keterangan ini 
betul juga. Tetapi tujuh ayat ini, ternyata juga diulang-ulang 
(keterangannya) dalam al-Our'an. 

Hipotesis yang saya sadari mengandung risiko ditertawakan 
dan dicerca orang adalah: (1) Tujuh ayat dalam O., s. al-Fatihah 
itu dijelaskan secara berulang-ulang dalam seluruh isi al-Gur'an, 
karena itu (2) al-Our'in sebenarnya berintikan atau intisarinya 
tercakup dalam al-Fatihah, atau sebaliknya dapat dikatakan, 
bahwa (3) Isi al-Gur'in itu seluruhnya menjelaskan tujuh ayat 
dalam al-Fatihah, sehingga (4) Tujuh ayat dalam al-Fatihah itu, 
membagi habis kandungan al-Our'an, atau seluruh kandungan 
al--Gur'an dapat dibagi habis oleh tujuh ayat al-Fatihah, dan 
karena itu (5) Al-Fatihah disebut Gur'an yang agung, karena al- 
Fatihah adalah al-Our'an “ina nutshell”—al-Our'an dalam esensi. 

Membuktikan hipotesis ini, menurut hemat saya merupakan 
pekerjaan besar. Tetapi usaha ke arah itu bisa dilakukan secara 
lebih sederhana. Pekerjaan ini akan dipermudah apabila kita bisa 
memanfaatkan pelayanan komputer. Satu-persatu istilah kunci 
dalam al-Fatihah perlu didaftar. Kemudian melalui proses, 
sebagaimana telah diuraikan dimuka, kita akan memperoleh data 
yang dimasukkan ke dalam komputer. Istilah-istilah kunci seperti 
bamdalah, rabb, “alamin, rahman, rahim, malik, yawm, din, 
Tbadah, ista'in, shirath, mustagim, dan seterusnya, dapat 
diperoleh tafsirnya dari al-Our'an sendiri. Dalam mencari 
makna-makna istilah itu, kita akan berjumpa pula dengan istilah- 
istilah kunci lainnya, seperti dalam mencari kejelasan tentang 
makna shirath, kita akan mendapat istilah-istilah lain, seperti 
sabil dan tharig. Kata atau istilah yang satu akan berkaitan dengan 
yang lain, sehingga kita akan memperoleh struktur makna. Dari 
sini, kita akan memperoleh dimensi-dimensi evolusionis seperti 
yang telah ditunjukkan dalam mencari makna rabb di atas. 

Bahan-bahan tafsir dari para ulama terdahulu bisa dipakai 


sebagai referensi, umpamanya tafsir surat al-Fitihah/ 1 dari Maw- 
lina “Abd al-Kalim Azad, Rasyid Ridla”, Hasan al-Banna, Sayyid 
Outhb, bahkan juga analisa al-Fatihah yang telah ditulis oleh 
H. Bey Arifin atau Bahrum Rangkuti yang masing-masing, ber- 
judul Samudra al-Fatihah dan Kandungan Al-Fatihah. Tafsiran 
Mawlaina Muhammad “Ali, al-Mawdudi, Hamka, dan berbagai 
tafsir dalam kitab-kitab tafsir yang terkenal dapat pula menjadi 
bahan referensi. Yang penting, kita perlu mengikuti suatu meto- 
de penafsiran tertentu. Dengan cara itu, maka uraian sebuah 
tafsir bisa disebut ilmiah. 

Unsur metodis yang dimaksud di atas adalah, melihat seluruh 
isi al-“Gur'an dengan al-Fatihah—yang di sini berfungsi sebagai 
alat pembuka atau kunci memahami ayat-ayat dalam batang 
tubuh al-Our'an. Al-Fatihah itu sendiri sangat dipahami, namun 
sebenarnya, istilah-istilahnya secara mikro mengandung makna 
yang dalam, atau mengandung suatu substansi makna. Sebagai 
keseluruhan yang mudah dipahami, maka al-Fatihah itu adalah 
ayat-ayat yang mubkamat. Berhadapan dengan al-Fatihah yang 
muhkamat, batang tubuh al-Our'an berkedudukan sebagai ayat- 
ayat yang mutasyabihat, yaitu ayat-ayat yang “menyerupai” yang 
di sini berfungsi menjelaskan ayat-ayat yang muhbkamat (lihat, 
“Al-Fatihah, Surat yang menjelaskan al-Gur'an,” dalam Penutup). 

Dalam surat Alu 'Imrin/3:7 dikatakan bahwa ayat-ayat yang 
muhkamat, atau ayat-ayat yang menentukan itu disebut “umm 
al-kitab,” atau induk kitab yang di sini berfungsi sebagai landasan, 
dan sebagai sumber mata air, atau induk referensi untuk ayat- 
ayat lain yang bersifat mutasyabihat. Rasulullah s.a.w., sendiri, 
dalam suatu Hadits yang diriwayatkan Imam Tirmidzi dan Abu 
Hurayrah, antara lain menyebut al-Fatihah sebagai Umm al- 
Gur'in (Induk al-Gur'an), Umm al-Kitab (Induk Kitab), Sabu 
1-Matsani (Tujuh yang Diulang-ulang) dan al-Gur'an al- Azhim 
(@ur'an yang Agung). Dalam kedudukannya itu, maka al-Gur'an 
berfungsi sebagai asas, sebagai kacamata, sebagai kaca pembesar 
atau mikroskop, untuk melihat batang tubuh al-Our'ain. Atau 
dengan perkataan lain, dalam istilah filsafat ilmu, al-Fatihah 
berfungsi sebagai “paradigma” yang kita pakai untuk menyoroti 
ayat-ayat yang lain. 
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Dalam menghadapi ayat-ayat al-Our'in yang kompleks itu, 
orang sering merasa kurang jelas arti dan maksud suatu ayat, 
karena bersifat mutasyabihat. Ayat-ayat semacam itu mengan- 
dung risiko, yaitu: “Orang-orang yang hatinya busuk, mereka 
mengikuti bagian yang bersifat ikabat (kabur atau kurang jelas), 
karena ingin menyesatkan dan ingin memberi tafsiran sendiri.” 
Menghadapi ayat-ayat seperti itu, yang harus dilakukan adalah 
mengkonfrontasikan dengan ayat-ayat yang mubkamat, yaitu 
O., s. al-Fatihah/1 itu sendiri. Karena itu, untuk mengetahui 
makna setiap surat atau ayat, kita perlu melihatnya dalam pers- 
pektif al-Fatihah. Jadi, di samping ayat-ayat dan istilah-istilah 
dalam al-Fatihah dapat diuraikan lebih lanjut dengan ayat-ayat 
al-Gur'an yang lain, ayat-ayat yang lain itu juga dapat dikembali- 
kan kepada induk atau “ibu” dari al-Our'an, yaitu al-Fatihah. 

Marilah kita mencoba metode ini dengan melihat pada surat 
yang turun sesudah al-Fatihah, yaitu surat al-Masad atau surat 
al-Lahab/111 ayat 1-5: 


Sg Ul diS ebi la AA au 
aan! Ata ASI yag tg SIS NU gk 
(ON AI) nana ga JP Wear 


Dua tangan Abi Lahab akan binasa 
dan ia sendiri juga akan binasa. 
Hartanya dan segala usahanya 
tidak akan berguna baginya. 

Ia akan terbakar dalam api 

yang menimbulkan nyala. 

Dan istrinya, pembawa kayu bakar 
Lehernya terjerat tali pintal. 


Ayat di atas tampak bersifat murasyabihat. Abi Lahab bukan- 
lah narna seseorang, tetapi sebuah julukan yang diberikan kepada 
paman Nabi s.a.w., bernama “Abd al-Uzza. Dari sejarah atau 
Hadits asbab al-nuzil diriwayatkan Bukhari dari sumber Ibn 
“Abbas, kita memperoleh keterangan, bahwa surat ini diturun- 
kan sehubungan dengan tantangan yang berasal dari paman Nabi 
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tersebut. Ia dikenal sebagai orang yang bertemperamen panas 
bagaikan api yang menyala. Karena itu, ia diberikan julukan 
“bapak api menyala.” Istilah “dua tangan Abu Lahab akan 
binasa,” adalah ungkapan yang melukiskan sia-sianya segala usaha 
Abi Lahab. Harta yang menimbulkan wibawa dan kekuatan 
padanya, yang dapat pula ia pergunakan untuk melakukan keke- 
rasan, tidak akan berguna. Bahkan situasi itu justru akan menim- 
bulkan kehidupan yang panas, penuh permusuhan. Hidupnya 
di dunia akan terbakar, demikian pula kelak di akhirat, seperti 
diungkapkan dalam ayat ke-3. Berdasarkan riwayat Ibn Jarir 
dan Ibn Mundzir yang bersumber dari kesaksian Yazid ibn Zayd 
dan Ikrimah, ayat terakhir menyangkut istri “Abd al-“Uzza yang 
ikut menyebarkan berita fitnah dan kebohongan tentang Nabi 
s.a.w. Perbuatan seperti itu dilukiskan dengan ungkapan seperti 
“membawa kayu bakar,” yang membakar anggota masyarakat 
dengan berita bohong dan fitnah. Tetapi akibat perbuatannya 
itu, istri Abu Lahab justru hidup dalam kesesakan yang menye- 
babkan ia susah bernafas, bagaikan lehernya dijerat dengan tali 
pintalan. 

Semua yang dikatakan di atas, jelas menggambarkan seseorang 
yang menentang Kebenaran. Karena sifatnya yang mutasyabihat, 
maka ayat itu bukan hanya berlaku bagi “Abd al-“Uzza dan istri- 
nya saja, karena yang dilukiskan itu dinyatakan dengan bahasa 
ungkapan, yang bisa berlaku di tempat dan pada waktu lain. 
Sekarang, dan sepanjang zaman kita akan menjumpai orang 
semacam Abu Lahab dan istrinya. Dalam perspektif al-Fatihah, 
surat ini merupakan keterangan lebih lanjut dari bagian ayat 
ke-7, yang memberi ilustrasi terhadap golongan “maghdlub” atau 
golongan yang terkena murka Allah karena sikap dan perbuatan- 
nya yang menentang Kebenaran. 

Lukisan tentang golongan atau perbuatan “maghdlub” ini 
banyak terdapat dalam al-Gur'in, misalnya surat al-M3'in/107 
yang melukiskan sikap dan perbuatan yang membentuk golong- 
an seperti itu yaitu: (a) yang berlaku kasar kepada anak yatim, 
(b) yang tidak menganjurkan pemberian makan kepada orang- 
orang miskin, (c) yang alpa dari tujuan shalat mereka, (d) yang 
memamer-mamerkan perbuatan yang dianggap baik, tetapi tidak 
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melakukan perbuatan cinta kasih (ayat 2-7). Surat al-Fil/105, 
vang menceritakan pasukan gajah dari selatan yang hendak 
menghancurkan Ka'bah, melukiskan golongan yang dimurkai 
Allah, yang diadzab dengan penyakit cacar yang menghancurkan 
tubuh mereka, bagaikan daun yang dimakan ulat. Surat al-Huma- 
zah/104 melukiskan golongan pengumpat dan pencela, yang 
menumpuk harta kekayaan, tetapi melupakan tanggung jawab 
sosialnya. 

Sementara itu surat al“ Ashr/103:3 melukiskan golongan yang 
akan beroleh nikmat dan tidak merugi, yaitu mereka yang (a) 
beriman, (b) melakukan perbuatan baik atau amal shalih, dan 
(c) yang saling berwasiat tentang kebenaran dan kesabaran. 
Golongan ini juga dilukiskan dalam surat al-Bayyinah/98:5, seba- 
gai orang-orang yang “mengabdi kepada Allah, dengan ikhlas 
dan patuh kepada-Nya, dengan lurus” serta yang “menegakkan 
shalat dan membayar zakat,” yakni mereka yang menjalankan 
agama yang benar. Dalam surat al-Infithar/82:13, secara jelas 
juga dikatakan tentang orang yang akan memperoleh kenikmat- 
an, seperti yang disebut dalam surat al-Fatihah, yaitu: “Sesungguh- 
nya orang-orang yang tulus (al-Abrar) ada dalam kenikmatan.” 
Keterangan yang serupa diulang lagi dalam surat al-Muththaf- 
fifin/83:22. Tampak dalam contoh itu bahwa keterangan dalam 
al-Fatihah itu diulang-ulang dalam batang tubuh al-Gur'in 

Dalam surat-surat pendek periode Makkiyah, terdapat berba- 
gai keterangan yang langsung dan mudah dikenali sebagai penja- 
baran dari ayat-ayat surat al-Fatihah. Misalnya surat al-Ikhlash/ 
112:1-4, seluruhnya menjelaskan perihal Allah pada ayat 1 dan 
2 al-Fatihah. Surat al-Kafinin/109:1-6 secara eksklusif dan menye- 
luruh menjelaskan ayat 5 yang berbunyi, “Hanya kepada Engkau- 
lah kami menyembah.” Surat al-Kawtsar/108:1-3 menjelaskan 
ayat 2. Sementara itu surat al-Falag/113:1-5 dan al-Nas/114:1-5 
menjelaskan ayat 5, “Hanya kepada Engkau kami mohon per- 
tolongan.” Surat al-Rahman/55, pada pokoknya menjelaskan 
implikasi dari sifat Allah yang Maha Pengasih (Rahman) pada 
ayat 1 dan 3. 

Yang menjadi persoalan, barangkali bagaimana kita menafsir- 
kan surat-surat yang panjang. Di sini harus diingat bahwa surat 
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yang panjang, seperti surat al-Bagarah/2, surat Alu “Imrin/3, 
surat al-Nisa'/4, atau surat al-M3'idah/5, berisikan pokok masa- 
lah yang beraneka ragam, yang meloncat dari satu soal ke soal 
yang lain. Karena itu, cara melihatnya adalah dengan menilai 
surat demi surat, atau kelompok surat, atau kelompok kalimat 
dan bagian keterangannya. Ayat 1-5 surat al-Bagarah/2 umpama- 
nya, menurut hemat saya, pada dasarnya menjelaskan lebih lanjut 
apa itu “shirath al-mustagim” yang disebut pada ayat 6 surat al- 
Fatihah/1, seperti tampak bunyi ayat 5 surat al-Bagarah/2: 
“Mereka itulah yang berada di jalan yang benar (mendapat 
petunjuk)dari Tuhan mereka, dan mereka itulah orang-orang yang 
beruntung.” Ini sekaligus menerangkan yang disebut dalam ayat 
7 dalam al-Fatihah/1, yaitu golongan yang mendapat nikmat 
dari Allah. Mereka itu adalah golongan orang-orang yang ber- 
takwa, yang kualifikasinya dijelaskan pada ayat 3 dan 4 surat al- 
Bagarah/2. 

Islam, seperti dicerminkan dalam seluruh al-9ur'an, adalah 
suatu gagasan yang utuh. Tetapi, keutuhan itu harus dijelaskan 
secara sederhana. Al-Fatihah itulah yang mencerminkan gagasan 
sederhana tentang keutuhan itu. Al-Fatihah mengikat untaian 
ayat-ayat menjadi satu gagasan yang terpadu. Dengan al-Fatihah 
sebagai kunci, kita membuka keterangan yang termuat dalam 
al-Our'in. Dengan al-Fatihah yang muhkamat, ayat-ayat yang 
mutasyabihat menjadi jelas. Itulah sebabnya, dalam menafsirkan 
suatu ayat, kita berusaha mencari dan menemukan pokok 
gagasan, dengan al-Fatihah sebagai kriteria atau mikroskopnya. 
Dengan cara itu, maka penyimpangan tafsiran dari gagasan 
pokok, sejauh mungkin dapat dihindari. 

Karena sifat dan fungsinya sebagai Induk Kitab (Ummi al- 
Kitab), maka satu kata atau istilah saja dalam D., s. al-Fatihah/ 
1 mengandung arti yang luas, yang secara panjang lebar perlu 
dijelaskan. Untuk menjelaskan siapa golongan yang “maghdlub," 
al-Our'an perlu menjelaskan dengan sejarah. Dalam Hadits yang 
diriwayatkan Tirmidzi dijelaskan bahwa “orang-orang yang 
terkena murka adalah kaum Yahudi, dan orang-orang yang tersesat 
adalah kaum Nasrani.” Ini pertama-tama memang dijelaskan 
dalam surat al-Bagarah/2:61 dan 90, surat Alu 'Imran/3:111 dan 


surat al-Ma'idah/5:60. Jika kita mendapatkan keterangan hal 
itu, maka selanjutnya perlu kita ketahui bagaimana sejarah kaum 
Yahudi sehingga mereka terkena murka. Al-Our'in memberikan 
berbagai keterangan, bagaimana kaum Yahudi dalam sejarah 
mereka telah merusak tali perjanjian dengan Allah, dan berbuat 
kerusakan di muka bumi. Ini selanjutnya merangsang kita untuk 
menyelidiki sendiri dari bahan-bahan tertulis atau prasasti ten- 
tang sejarah kaum Yahudi. Sudah barang tentu, keterangan bah- 
wa kaum Yahudi itu terkena murka Allah, dalam sejarah hanya- 
lah merupakan ilustrasi belaka. Karena itu yang perlu diselidiki, 
adalah pola perbuatan yang akan menyebabkan kemurkaan 
Allah itu, yang sebenarnya bisa terjadi pada siapa saja. 

Dengan metodologi tafsir al-“Our'an tersebut, maka kita bisa 
merencanakan suatu agenda penelitian. Dalam ayat-ayat surat 
al-Fatihah/1 umpamanya, kita menjumpai istilah rabb al- 
dlamin.” Dari penelitian tentang kata-kata rabb berdasarkan 
urutan turunnya, secara evolusionis kita memperoleh gambaran 
dari pengertian rabb itu, yang pokoknya adalah mengandung 
arti, bahwa Tuhan itu mencipta, memelihara, merawat, menga- 
tur dan menyempurnakan alam semesta ciptaan-Nya. Al-Our' An 

menyajikan keterangan tentang hal tersebut, misalnya tentang 
ditetapkannya hukum gravitasi pada bumi (O., s. al-Mursalit/ 
77:25), terdapatnya ukuran-ukuran dalam ciptaan Allah (O., s. 
al-Gamar/54:49) atau tentang hukum keseimbangan di bumi 
dan langit (O., s. al-Rahmin/55:7-8). Penyelidikan (tadabbur) 
tentang rabbal- alamin ini, bisa diteruskan dengan penyelidikan 
tentang Rahmat Allah kepada manusia, seperti dilukiskan dalam 
@., s. al-Rahman dan surat-surat yang lain. Tampaknya, 
penyelidikan kepada istilah-istilah ini akan membawa kita ke 
dalam penelitian tentang alam, dengan mempergunakan peralat- 
an ilmu biologi atau geologi, untuk mengetahui hukum-hukum 
alam, manfaat atau fungsinya terhadap kehidupan manusia atau 
bagi alam semesta itu sendiri. 

Penyelidikan tentang istilah Rahim dalam al-Gur' An, menurut 
hemat saya akan mengarah pada mempelajari pola-pola tindakan 
manusia. Apabila Rahman melukiskan sifat Allah yang tidak 
berkaitan dengan tindakan manusia, maka sifat Rahim berkaitan 
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dengan sifat Allah yang berkaitan dengan tindakan manusia. 
Sifat Allah ini berlaku kondisional. Karena di sini Allah hanya 
memberi rahmat-Nya kepada orang atau kaum yang memenuhi 
syarat-syarat tertentu, dan tergantung dari perbuatan manusia 
sendiri. Mereka yang berbuat salah atau kerusakan, tidak akan 
menerima sifat Rahim ini. Mereka yang berbuat salah lalu menya- 
dari perbuatannya, akan mendapat ampun dan memperoleh sifat 
kasih (Rahim) dari Allah seperti dinyatakan dalam @., s. Alu 
Imrin/3:128, juga dalam @., s. al-Bagarah/2:160. Di situ, kata 
Rahim selalu didahului dengan istilah lain, yaitu Ghafural-Rahim 
(pemberi maaf dan bersifat kasih), dan tawwab al-Rahim (ber- 
ulang-ulang kemurahan-Nya). Ini akan menuntun kita pada pe- 
nyelidikan-penyelidikan sosiologi atau psikologi-sosial. Di antara 
ayat-ayat al-Our'An yang berkaitan dengan sifat Rahim ini adalah 
O., s. al-Nis4'/4: 29-32 dan berbagai ayat lainnya yang berkaitan 
dengan kedudukan dan hak-hak perempuan (lihat, “Rahman dan 
Rahim,” dalam Rahmah). 

Penyelidikan al-“Our'An yang bertolak dari istilah-istilah dalam 
O., s. al-Fatihah itu bisa diteruskan sampai kita memahami tafsir 
al-Fatihah seluruhnya berdasarkan keterangan dari seluruh atau 
sebagian saja ayat-ayat al-Our'an (selain 9., s. al-Fatihah sendiri, 
mengingat sifat saling menerangkan di antara ayat-ayat al- 
Fatihah). Cukup kiranya O., s. al-Fatihah dijelaskan dengan seba- 
gian ayat yang secara langsung berkaitan dan menjelaskan ayat 
atau istilah dalam O., s. al-Fatihah. Selanjutnya, pengertian yang 
lebih jelas dan berstruktur itu, lebih baik kita pergunakan sebagai 
pedoman dalam menafsirkan ayat-ayat secara khusus, untuk 
memecahkan suatu permasalahan. Jadi, di sini kita tidak akan 
menjelaskan O., s. al-Fatihah secara benar-benar tuntas, dengan 
seluruh ayat-ayat al-Our'an lainnya, melainkan kita menafsirkan 
suatu ayat atau pengertian dalam batang tubuh al-Gur'an, dalam 
perspektif O. s. al-Fatihah sebagai hal yang muhkamat. 

Selanjutnya, pada waktu kita hendak mencari penjelasan surat 
atau ayat-ayat dan pengertian-pengertian dalam al-Fatihah, kita 
akan menjumpai surat atau ayat, yang juga bersifat muhkamat. 
Umpamanya surat pendek al-Ikhlash atau al“Ashr. Surat-surat 
seperti ini, bisa juga dijelaskan dengan ayat-ayat lain. Surat al- 
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Ikhlish sendiri—seperti adanya memang cukup bahkan sangat 
jelas dan tegas—seolah-olah tidak memerlukan lagi keterangan. 
Nyatanya, al-Our'in masih terus berbicara di sekitar ke-Esa-an 
Allah. Jadi, walaupun sudah jelas, tetap masih memerlukan kete- 
rangan dan pendalaman. Dalam suatu Hadits yang diriwayatkan 
Imim Tirmidzi, dari sumber Ibn “Abbas, Rasulullah s.a.w. 
pernah menyatakan, bahwa nilai surat al-Ikhlash sama dengan 
sepertiga al-Our'an, sedangkan nilai surat al-Kafirin sama dengan 
seperempat. Banyak orang, termasuk yang “Zlim, menafsirkan 
bahwa membaca surat al-Ikhlish umpamanya, sama pahalanya 
dengan membaca sepertiga al-Our'an. Menurut saya, Hadits itu 
mengatakan bahwa sepertiga isi al-Our'an itu sebenarnya men- 
jelaskan surat al-Ikhlash: demikian pula surat al-Kafirin dijelas- 
kan oleh seperempat isi al-Gur'an. Ini masuk akal, sebab ide 
pokok al-Gur'an, sebenarnya adalah ajaran mengenai ke-Esa-an 
Allah, sedangkan seperempatnya menjelaskan orientasi ibadah 
seorang Muslim. Jadi, surat seperti al-Ikhlish atau al-Ashr, 
walaupun sudah jelas dengan sendirinya, namun ayat-ayatnya 
mempunyai samudera makna yang meluas dan mendalam. 
Karena itulah, jika kita ingin mengetahui maknanya secara lebih 
luas dan mendalam, atau secara lebih jelas dan terperinci, kita 
perlu mencari penjelasan lebih lanjut pada ayat-ayat lain yang 
bertebaran dalam al-Our'an. 

Dalam mencari keterangan lebih lanjut tentang al-Fatihah, 
al-Ikhlash atau lima ayat pertama surat al-“ Alag, kita masih akan 
menjumpai berbagai ayat yang muhbkamit dan kata-kata atau 
istilah-istilah yang sebenarnya mengandung suatu konsep. Ayat 
1-5 O., s. al-Bagarah/2 umpamanya, adalah serumpun ayat yang 
muhkamat. Di dalamnya kita jumpai istilah yang merupakan 
konsep, yaitu “tagwa,” pada kata “murtagin” dalam ayat ke-2. 
Ayat 3-5 menjelaskan lebih lanjut apa kualitas orang yang ber- 
tagwa itu. Tanda-tanda orang yang ber-tagwa, juga dijelaskan 
lagi dalam surat Alu “Imrin/3:134-135, yaitu orang-orang yang 
(3) membelanjakan hartanya (untuk kepentingan umum) pada 
waktu lapang dan sempit, (b) yang bisa menahan marah, (c) suka 
memberi maaf kepada manusia, dan (d) yang apabila berbuat 
tidak senonoh atau berbuat zhdlim kepada dirinya sendiri, lalu 
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ingat kepada Allah serta memohon ampun atas dosanya. Kita 
sering tidak sadar, bahwa al-Gur'an sudah memberi definisi yang 
jelas mengenai tagwa, lalu membuat pengertian sendiri tentang 
hal itu (lihat, “Tagwa dalam al-Gur'an,” dalam Tagwa). 

Misalnya, kita sering mendengar orang berkhutbah mener- 
jemahkan tagwa dengan takut (kepada Allah), sebaliknya saya 
pribadi belum pernah mendengar seorang khatib menerangkan— 
kata-kata yang wajib dalam khutbah itu—dengan ayat-ayat al- 
Our'an sendiri. Saya pernah bertanya langsung kepada seorang 
penceramah, yang sarjana di bidang agama, dan tokoh terkemu- 
ka, mengenai apa yang dimaksudnya dengan tagwa itu, sekadar 
untuk menguji apakah orang itu akan menjelaskan tagwa dengan 
ayat-ayat al-Our'in. Ternyata ia berusaha memberi penafsiran 
sendiri, seperti yang sudah saya duga semula. 

Di dalam al-@ur'3n, bertebaran istilah-istilah yang merupakan 
konsep yang mengandung arti luas dan mendalam, seperti istilah 
“Alit al-albab” yang terdapat dalam surat-surat al-Bagarah/2:179, 
197 dan 269: Shad/38:29 dan 43: Yusuf/12:111, al-Zumar/39:9, 
18 dan 21 Mu'min/40:54 Ibrahim/14:52, Alu 'Imrin/3:7, dan 
190j al-Ra'd/ 13:19, al-Thalag/65:10, dan al-M3'idah/5:100. Dari 
ayat-ayat itu, setelah disusun menurut urutan yang paling mula 
turun dan dikaitkan dengan ayat-ayat disekitarnya, kita bisa 
membuat analisa serta menyusun suatu konsep tentang 4/4 al- 
albab, atau ahli pikir itu. Konsep ini dapat dikaitkan dengan 
istilah-istilah lain seperti “Ali al-nuha,” “ulu al-abshar,” “ahl al 
dzikr,” dan berbagai istilah yang kita perkirakan ada kaitannya 
dengan konsep itu (lihat, “U/4 al-Albab dalam al-Gur'4n,” dalam 
Uli al-Albab). 

Dalam mencari berbayai istilah kunci itu, kita bisa menjumpai 
beberapa kata yang berkaitan satu sama lain, seperti “amal 
shalih,” “birr,” “ihsan,” dan berbagai istilah lainnya yang ternyata 
berkaitan. Dari kenyataan ini, kita bisa menarik kesimpulan, 
bahwa ayat-ayat dalam al-Gur'in itu merupakan bangunan- 
bangunan yang satu bagian berhubungan dengan bagian yang 
lain, sehingga membentuk suatu sistera pengertian, bagaikan 
sebuah gedung. K.H. Moenawar Chalil, antara lain mengatakan, 
bahwa salah satu arti dari (ayat) itu adalah “gedung yang indah.” 
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Dari sini secara teoretis seseorang bisa membangun konsep- 
konsep, misalnya suatu konsep mengenai “ummat” (ummah), 
“negara” (pemerintah, 4/4 a-amr-) atau “ilmu” (ilm), sebagai 
hasil refleksi dari perenungan terhadap ayat-ayat al-Our'in, 
seperti yang saya coba menuliskannya dalam buku ini. 

Dalam perspektif metodologi tafsir tersebut, maka pada 
hemat saya, tafsir musalsal, yang membahas dan memberi 
komentar ayat demi ayat, menurut urutan seperti yang ada dalam 
al-Gur'4n, dengan komentar naratif, surat demi surat, dari surat 
al-Fatihah hingga ke surat al-Nas, adalah kurang tepat untuk 
zaman sekarang. Tafsir seperti itu biasanya dilakukan oleh 
seorang ulama besar yang memenuhi syarat dalam “Ulum al- 
Gur'in. Contoh dari buku tafsir, yang selalu berjilid-jilid itu, 
adalah Tafsir al-Maraght, karya Ahmad al-Mushthaf3 al-Maraghi, 
Tafsir al-Manar karya Rasyid Ridla', berdasarkan uraian 
Muhammad “Abduh, atau Tafsir ft Zhilal al-Gur'an, karangan 
Sayyid Outhb, yang sangat populer itu. Karena kehebatan 
mufassir-nya, seperti Outhb, maka seolah-olah ayat-ayat dalam 
semua surat-surat al-Our'an itu sambung-menyambung. Padahal 
yang dibahas dalam surat Alu Imran dan surat al-Naml umpama- 
nya, adalah berbagai soal yang melompat dari ayat ke ayat, atau 
dari kelompok ayat ke kelompok ayat. Pokok surat yang 
pendek, seperti al-Kawtsar, memang satu saja dan ini bisa dibahas 
dalam satu kesatuan karangan. Tetapi tidak begitu halnya pada 
surat-surat lain yang panjang. 

Contoh-contoh tafsir yang tepat untuk zaman sekarang ini, 
adalah tafsir Our'in The Holy Gur'an, karya Mawlana Muham- 
mad “Ali, tafsir The Message of the Our'an, karangan Muhammad 
Asad, atau tafsir Al-Bayan karangan M. Hasbi Ash-Shiddiegy 
yang hanya memberi catatan kaki pada ayat-ayat tertentu. 


Perlunya Penyusunan Ensiklopedi al-Our'an 
Yang merupakan kebutuhan sangat mendesak pada saat ini 
adalah penyusunan sebuah Ensiklopedi al-Gur'an, yang memba- 


has tema-tema dan istilah-istilah dari berbagai bagian al-“Our'an 
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yang memerlukan penjelasan. Ensiklopedi seperti ini akan sangat 
bermanfaat bagi penulis yang ingin menafsirkan al-@ur'an lebih 
lanjut berdasarkan tema-tema khusus. 

Di antara para ulama, telah ada yang mencoba menulis tafsir 
dengan metode baru, yang membahas tema-tema tertentu. Misal- 
nya, tafsir Al-Ihsan fi al-Gur'an, karangan “Abbas Mahmid al- 
“Aggid, tafsir Idah Ibda' Himmat al-Hlakim fi Bayan Bi ism al- 
Lah al-Rahman al-Rahim, karangan Muhammad Ulayah, atau 
tafsir Aydt al-Birr min Ayat al-Gur'an al- Azhim, karya “Abbas 
al-Jamal. Tafsir-tafsir itu hanya membahas satu atau beberapa 
tema, atau istilah dalam al-Gur'an, dengan analisis yang luas, 
mendalam, dan terperinci. 

Pada zaman modern ini, tafsir al-“Gur'an perlu dibuat oleh 
orang yang tidak hanya ahli bahasa, atau ahli Wim al-Guran, 
tetapi juga perlu dibuat oleh seorang ahli yang mengusai masa- 
lah yang akan dibahas. Dalam kepustakaan Indonesia, ada contoh 
tafsir yang baik dan tepat untuk zaman sekarang, misalnya buku 
karangan Prof. Dr. Hazairin, SH., yang berjudul “Isi al-Masih 
dan Nuh, serta buku kecil lainnya yang berjudul Ayyam al- 
Our'an, yang berisi tiga pembahasan mengenai hari dalam al- 
@ur'in, waktu, dan tahun malaikat, serta tentang bentuk jagat 
raya. Hazairin memang membahas dan menafsirkan ayat-ayat 
al-Gur'in. Tetapi itu dibahas secara ilmiah, berdasarkan ilmu 
yang dikuasainya. 

Dengan cara seperti itu, kita bisa mengundang berbagai ahli 
untuk membahas suatu masalah, berdasarkan perspektif al- 
@ur'in, atau menafsirkan suatu hal yang menarik perhatian 
dalam al-“Gur'ain dengan ilmu pengetahuan modern, baik di 
bidang fisika, biologi, psikologi, atau sosial. Ahli sejarah bisa 
membahas ayat-ayat yang berhubungan dengan pengetahuan 
sejarah, misalnya tentang kelaparan di Mesir pada masa Nabi 
Yusuf a.s. Kita juga bisa membentuk laboratorium al-Gur'an 
yang mengelola pengkajian al-Gur'an, dari segala disiplin ilmu. 
Demikian pula kita bisa membentuk kelompok-kelompok 
diskusi al-Gur'in yang membahas secara partisipatif, berbagai 
hal dalam al-Gur'in. Mereka yang telah bekerja dalam penelitian 


ini, dapat diundang ke seminar atau muktamar al-Gur'an, guna 
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menyajikan buah pikiran mereka. 

Pendekatan metodologi penyelidikan dan pembahasan al- 
Our'in seperti yang telah saya uraikan di atas saya berharap 
dapat membuka suatu perspektif baru untuk lebih membudaya- 
kan al-Gur'in ke dalam masyarakat. Saya berharap, metode 
tersebut memungkinkan kita membuka cakrawala baru dalam 
pemahaman al-Our'in. Selama ini banyak tafsir al-Gur'in, 
sekalipun dikarang oleh ulama terkenal, dirasakan sudah kurang 
relevan dengan masalah-masalah yang kita hadapi sekarang ini. 
Dengan metode penggunaan tema-tema kunci tertentu itu, 
barangkali kita bisa memperoleh keterangan-keterangan baru 
dari al-Gur'An sendiri, tentang pengertian-pengertian yang selama 
ini kita terima secara konvensional. 

Disamping itu, dengan metodologi yang saya tawarkan ter- 
sebut, saya berharap akan lebih banyak lagi sarjana, bahkan 
dengan pengetahuan bahasa Arab yang pas-pasan, dapat ikut ber- 
partisipasi merefleksikan wahyu dan mengembangkan pemikir- 
an-pemikiran baru, yang bersumber pada wahyu Allah. Sehingga 
para sarjana ini, akan lebih mudah belajar bahasa al-Our'an secara 
mandiri, atau memahami kalimat-kalimat dan kata-kata dari al- 
@ur'An. Dengan begitu, nantinya akan tumbuh apresiasi—apalagi 
jika diadakan kursus atau kelompok peng-kajian yang melaku- 
kan kegiatan belajar-mengajar secara partisi-patif—terhadap al- 
Our'3n. Dengan cara inilah kiranya para sarjana spesialis dapat 
ikut menyumbangkan pemikiran dan pengetahuan mereka. 
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Bagian Pertama 
Dimensi Spiritual-Keagamaan 


ja 


FITHRAH 


ITHRAH adalah kata yang cukup dikenal dan sering 

diucapkan. Bahkan kata ini sering dipakai sebagai 

nama perempuan, yaitu Fitri atau Fitriyah, yang 

artinya (bersifat) suci, murni, mungkin juga kodrati 
atau alami. Kata ini banyak diucapkan terutama di akhir bulan 
puasa. Pada waktu itulah sebelum menjalankan shalat “Id, kaum 
Muslim melaksanakan kewajiban membayar zakat fitrah, 
biasanya dilakukan pada malam hari, menyongsong Hari Raya 
Idul Fitri. Di sini kata 1d yang berasal dari kata “da berarti 
“kembali.” Kembali kepada apa? “Kembali kepada fitrah.” Zakat 
fitrah, adalah simbol yang menandakan seseorang telah kembali 
kepada fitrahnya, yakni fitrah kemanusiaan. 


Fithrah dalam al-Our'in 
Kata fithrah berasal dari kata fathara, yang arti sebenarnya 
adalah “membuka” atau “membelah.” Kalau dihubungkan 


dengan kewajiban puasa Ramadlin yang sebulan lamanya itu, 
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maka kata ini mengandung makna “berbuka puasa.” Kembali 
kepada fitrah, ada kalanya ditafsirkan sebagai kembali kepada 
keadaan normal, kehidupan manusia yang memenuhi kehidupan 
jasmani dan rohaninya secara seimbang. Tetapi gubahan dari 
kata ini, yaitu fithrah, mengandung pengertian “yang mula-mula 
diciptakan Allah,” yang tidak lain adalah “keadaan mula-mula,” 
“yang asal,” atau “yang asli.” 

Dalam al-Our'in, kata ini berkaitan dengan soal ciptaan 
Allah, baik alam maupun manusia. Kata-kata fithrat-u 'I-lah, 
dalam al-Gur'an dan Terjemahannya (Jakarta: Departemen 
Agama, 1985), dialihbahasakan sebagai “ciptaan Allah.” Dalam 
al-Our'in sendiri ada sebuah surat yang berjudul “Fathir,” artinya 
Pencipta, yaitu Allah. Nama surat tersebut berasal dari kalimat 
yang mengawali ayat ke-1: “Segala puji bagi Allah, Pencipta langit 
dan bumi.” Kata-kata fathir-i al-samawati wa al-ardl-i, sering 
diterjemahkan sebagai the Originator, berasal dari kata the origin, 
“yang awal,” sehingga maknanya adalah “yang mengawali.” Kata 
ini terulang lima kali dalam al-Gur'an (O., s. al An'am/6:14: 
@., s. Yusuf/12:101: O., s. Ibrihim/14:10, 9., s. Fathir/35:1, 
O., s. al-Syura/42:11). 

Ayat ke-79 surat al” An'am, adalah ayat yang sangat dikenal, 
karena diucapkan dalam pembukaan shalat, sebelum membaca 


al-Fatihah yang bunyinya adalah sebagai berikut: 


| Ih Ta K.. 2 
VA: Vai) US AN ya vita 
Sesungguhnya aku menghadapkan diriku dengan lurus (hanif), kepada 


Dzat yang menciptakan (fathara) langit dan bumi, dan aku bukanlah 
orang-orang yang menyekutukan (Tuhan). 


Kata fitrah dalam konteks ayat ini (fathara) dikaitkan dengan 
pengertian banif, yang jika diterjemahkan secara bebas menjadi 
“cenderung kepada agama yang benar” (lihat, “Ajakan kepada 
Agama Tawhid,” dalam hani/j. Istilah ini dipakai al-Gur'3n untuk 
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melukiskan sikap kepercayaan Nabi Ibrahim a.s. yang merolak 
menyembah berhala, bintang, bulan ataupun matahari, karena 
semuanya itu tidak patut disembah. Yang patut disembah 
hanyalah Dzat pencipta langit dan bumi. Inilah agarna yang benar 
(lihat, “Riwayat Ibrahim,” dalam Ibrahim). 

Dari pengertian tersebut, timbul suatu teori, bahwa agama 
umat manusia yang paling asli adalah menyembah kepada Allah. 
Hal ini berkaitan dengan suatu kepercayaan kaum Muslim, 
berdasarkan keterangan al-Our'an, bahwa manusia, segera setelah 
diciptakan, membuat sebuah perjanjian atau ikatan primordial 
(primordial covenant) dengan Tuhan, sebagaimana dilukiskan 
al-Our'an, s. al-A"Raf/7:172: 


3) bb aa Ha May LAN) 
Cake ANU ap Tai adil JS mag 
OVY:V/BL31 


Dan ketika Tuhanmu mengeluarkan keturunan dari putra-putra Adam, 
dari sulbi mereka, dan membuat persaksian atas diri mereka sendiri: 
“Bukankah Aku ini Tuhanmu?" Mereka pun menjawab, “Benar. Kami 
bersaksi.” 


Dengan bahasa ilmiah-empiris, menurut ajaran ini, kecen- 
derungan asli atau dasar manusia adalah menyembah Tuhan 
Yang Satu. Ketika manusia mencari makna hidup, kecenderung- 
an manusia adalah menemukan Tuhan Yang Maha Esa. Mereka 
mampu menemukan Tuhan, walaupun mungkin lingkungannya 
bisa membelokkan pandangan kepada selain Tuhan ini. “Dan 
banyak sekali tanda (kekuasaan Allah) di langit dan bumi yang 
mereka alami, namun mereka selalu berpaling (mengingkari) 
daripadanya” (O., s. Yusuf/12:105). Tetapi sungguhpun demiki- 
an, kecenderungan fithrah manusia adalah kembali kepada 
Tuhan, sebagai wujud hakiki kecenderungan kepada kebenaran. 

Islam, yang artinya “tunduk,” “berserah diri” dan “damai,” 
menurut al-Gur'an adalah agama yang paling benar bagi manusia, 
karena sesuai dengan fitrah kejadian manusia (lihat, “Islam dalam 


“1 


al-Our'an,” dalam Islam). Soal ini diterangkan O., s. al-Rum/ 
30: 30, satu-satunya ayat yang mengandung kata kejadian fithrah. 


we! Hah cdi MMI 3 mad Ui cd Egg 33 
SUS 9 1 na 3 AI all Judi Y leals 
(MY load!) Oya Y Gali 


Maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus (hani/) kepada agama fitrah 
ciptaan Allah yang Ia ciptakan manusia atas fitrah itu, Tidak ada per- 
ubahan dalam ciptaan Allah. Itu adalah agama yang benar. Tetapi keba- 
nyakan manusia tidak tahu. 


Pada dasarnya, argumen kebenaran Islam diletakkan pada 
konsep fitrah ini. Namun yang menjadi masalah: apakah fitrah 
kejadian manusia itu? Ilmu pengetahuan berupaya mengungkap- 
kan hakikat manusia yang dapat menggambarkan fitrah kejadian 
manusia ini. Salah satu penemuan ilmiah yang mengungkap asal- 
usul manusia sekarang ini, adalah teori evolusi yang berasal dari 
ahli biologi Inggris, Charles Darwin (1809-1882), yang menulis 
buku On the Origin of Species by Means of Natural Selection 
(Perihal Pertumbuhan Organisme Hidup, melalui Proses Seleksi 
Alamiah). Tetapi konsekuensi teorinya itu dalam kaitannya 
dengan makhluk manusia, ditulisnya dalam buku The Descent 
of Man (1871). Penemuan yang banyak bicara tentang gejala evo- 
lusi ini, ternyata sangat berpengaruh pada teori ilmu-ilmu sosial 
yang menimbulkan apa yang disebut “Darwinisme Sosial” —yaitu 
aliran ilmu-ilmu sosial yang mengasumsikan bekerjanya hukum- 
hukum alam dalam perkembangan masyarakat. 


Agama dan Teori Evolusi 
Pada 1962, dalam majalah IAIN Sunan Kali Jaga, Yogyakarta, 
al-Jami 'ah, Dr. A. Mukti Ali, menerbitkan suatu karangan ber- 
sambung berjudul “Asal-Usul Agama.” Tulisan ini cukup mena- 


rik pada masanya, karena menampilkan teori evolusi tentang 
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asal-usul agama yang telah menimbulkan banyak kontroversi 
itu, tetapi tulisan ini tidak dinilai kontroversial, karena kupasan- 
nya dinilai cukup obyektif. 

Ia mengemukakan dua kemungkinan asal-usul dan perkem- 
bangan agama-agama. Pertama, agama itu asal mulanya monoteis, 
tetapi bisa menyimpang menjadi politeis, walaupun bisa kembali 
lagi menjadi monoteis, dengan kemungkinan berkembang men- 
jadi ateis. Teori ketuhanan yang evolusionis itu pernah pula 
diuraikan Bung Karno dalam bukunya, Sarinah, dan berbagai 
ceramahnya mengenai Ketuhanan Yang Maha Esa dalam Panca- 
sila. 

Hipotesa pertama ini, pada dasarnya mengatakan bahwa se- 
mua agama itu asal-usulnya monoteis, di mana manusia mengenal 
dan mempercayai adanya Tuhan Yang maha Esa. Politeisme, 
yang mempercayai banyak tuhan atau dewa-dewa, adalah penye- 
lewengan dari agama monoteis ini. Ada dua kemungkinan penge- 
nalan kepada Tuhan Yang Maha Esa: lewat akal mutlak atau 
lewat wahyu. Agama yang benar menurut pendapatnya, adalah 
agama yang diwahyukan Allah melalui nabi-nabi-Nya. Diakui 
bahwa akal mutlak dapat mencapai pengertian tentang Tuhan 
Yang Esa, tetapi wahyulah yang menunjukkan dengan khusus 
siapa Tuhan itu. 

Pandangan ini menimbulkan masalah: Apakah penemuan 
manusia tentang Tuhan—berdasarkan pencarian sendiri, pere- 
nungan, meditasi, ilham dan pengalaman hidup sehari-hari— 
dinilai tidak sah, karena tidak melalui jalan wahyu yang diturun- 
kan melalui nabi-nabi? Dapatkah kita menerima teori mengenai 
penemuan manusia tentang Tuhan? 

Kemungkinan kedua adalah, bahwa penemuan tentang Tu- 
han ini terjadi melalui proses. Inilah hipotesis teori evolusi. Pada 
mulanya, manusia, baik karena kemampuan akalnya maupun 
karena pengaruh lingkungan hidupnya, hanya menangkap gejala- 
gejala supranatural yang dipercayai sebagai berdiri di balik gejala 
alam yang dapat ditangkap pancaindera. Mereka melihat gejala- 
gejala itu sebagai kekuatan yang menimbulkan rasa takut, keka- 
guman atau harapan sekaligus. Sikap ini menimbulkan penghor- 
matan dan pemujaan. Kekuatan gaib tersebut bisa terdapat pada 
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alam, yang menunbulkan kepercayaan dinamisme, bisa pula pada 
makhluk hidup, seperti binatang dan tumbuh-tumbuhan yang 
menimbulkan kepercayaan animisme. Yang lebih umum dan 
mudah timbul pada semua masyarakat adalah kepercayaan ada- 
nya roh yang bekerja pada jasmani manusia. Roh ini dipercayai 
akan terus hidup setelah kematian yang melenyapkan gejala 
jasmani. Ini menimbulkan pula sikap penghormatan kepada roh 
orang tua dan nenek-moyang. 

Pada tingkat yang lebih tinggi, manusia menemukan konsep 
dewa yang berada di mana-mana atau di tempat-tempat tertentu. 
Bangsa-bangsa kuna seperti Mesir, Babilonia, Yunani, Romawi, 
atau India memiliki konsep masing-masing tentang dewa yang 
saling menyerupai tetapi dengan nama yang berbeda. Pada bangsa 
Yunani dan Romawi Kuna, dewa-dewa itu diproyeksikan pada 
benda-benda di langit. Karakter dewa-dewa itu menyerupai ciri- 
ciri manusia, tetapi lebih agung, lebih sempurna, walaupun tidak 
sepenuhnya sempurna baik dalam kekuatan maupun inteligensi. 
Karena itu filsuf Jerman abad ke-19 Feurbach mengatakan, 
bahwa dewa-dewa ini hanyalah proyeksi akal manusia belaka, 
demikian pula halnya denganTuhan. 

Dalam perkembangannya kemudian, timbul kepercayaan 
kepada Tuhan Yang Maha Esa. Dalam kepercayaan politeis 
sudah timbul persepsi bahwa di antara dewa-dewa itu ada satu 
dewa yang tertinggi, yang berkedudukan sebagai Tuhan-bapak 
atau Tuhan-ketua. Di Yunani di kenal dengan nama Zeus, atau 
di Romawi Jupiter. Zeus, yang namanya diberikan oleh penyair 
Homer, secara harfiah berarti “langit” atau sebutan yang berkait- 
an dengan puncak gunung yang menguasai hujan dan halilintar, 
pelindung raja-raja, kekuasaan yang sah, keluarga, tamu, dan 
para pemasok kebutuhannya. Di sini agaknya, Tuhan-bapak itu 
adalah konsep yang hidup dan dihidupkan di kalangan rakyat, 
sebagai kultus yang menjadi sumber legitimasi kekuasaan. 

Monoteisme adalah kepercayaan, atau iman bahwa hanya 
ada satu dan satu-satunya Tuhan Pencipta. Konsep ketuhanan 
seperti ini paling jelas terdapat pada agama-agama Yahudi, Kris- 
ten, dan Islam. Doktrin Trinitas dinilai sebagai monoteisme yang 
telah mengalami modifikasi. Bersampingan dengan monoteisme 
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adalah pengertian henoteisme, yakni paham yang mengkonsen- 
trasikan diri pada Tuhan yang tunggal, tetapi dalam mitos, masih 
diakui adanya tuhan-tuhan yang lain. Ada pula konsep deisme, 
yaitu pengakuan adanya tuhan sang pencipta, tetapi tidak aktif 
dalam ciptaannya. 

Dari uraian evolusi paham tentang Ketuhanan ini, timbul 
masalah dari sudut pandangan keagamaan konvensional. Perta- 
ma, teori evolusi ini mengingkari wahyu, karena kepercayaan 
kepada Tuhan Yang Maha Esa itu, menurut teori ini, ditemukan 
sendiri oleh manusia, setelah mengalami evolusi pemikiran, 
sebagai refleksi kondisi masyarakat tertentu sejalan dengan 
pandangan filsafat materialisme. Kedua, konsekuensi dari teori 
evolusi ini adalah, bahwa setelah monoteisme akan timbul masa 
ateisme yang tidak percaya lagi adanya Tuhan. 

Banyak ahli agama, baik dari kalangan Kristen maupun 
Yahudi, yang menentang teori ini. Hanya saja ada yang menen- 
tang berdasar pada dogma skripturalis, tetapi ada pula yang men- 
cari jalan ilmiah dengan mengungkapkan penemuan-penemuan 
penelitian antropologis. 

Namun tidak kurang dari para sarjana Kristen sendiri, seperti 
G.G. Atkins dan E.D. Soper mendukung teori evolusi, khusus- 
nya berkaitan dengan sejarah agama. Bahkan teori evolusi ini 
dipergunakan juga untuk menjelaskan ajaran-ajaran Kitab Suci. 
Namun dalam perkembangannya kemudian, etnologi yang 
menganut paham evolusi, menjadi etnologi ortodoks. Berbagai 
sarjana mencoba mencari terobosan terhadap etnologi ortodoks 
itu dengan melakukan penelitian di kalangan suku-suku primitif. 
Prof. Andrew Lang dan Prof. Redan, umpamanya, memelopori 
pendapat baru, bahwa agama monoteis itu sudah terdapat pada 
suku-suku primitif. Kedua orang itu menyatakan ketidaktepatan 
penerapan teori biologis ke dalam teori-teori sosial, seperti dalam 
etnologi, sosiologi dan psikologi yang memang merupakan gejala 
menonjol abad ke-19 itu. Pandangan baru ini diperkuat oleh 
berbagai sarjana lain, seperti Soderblom dari Swedia dan terutama 
Prof. Wilhelm Schmidt, dari Austria, pendiri majalah antro- 
pologi, Antropos. 

Selain pada kalangan sarjana Kristen, teori evolusi meng- 
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hujamkan pengaruhnya juga pada kalangan pemikir dan ulama 
Islam, seperti Muhammad “Abduh, sebagaimana tercermin dalam 
bukunya Risalat al-Tawhid dan Tafsir al-Manar yang disusun oleh 
muridnya, Rasyid Ridla', berdasarkan kuliah-kuliahnya. Tetapi 
oleh Prof. A. Mukti Ali dijelaskan bahwa pendekatan evolusi 
itu hanya diterapkan dalam teori risalah atau misi kenabian 
(nubiwah) tentang perkembangan syari'ah dan bukannya ten- 
tang akidah tauhid. Wahyu Allah, sejak mulanya adalah tawhid. 
Namun syari'at yang diturunkan melalui nabi-nabi sepanjang 
waktu dan di berbagai tempat itu diajarkan sejalan dengan tingkat 
perkembangan berpikir masyarakat, sesuai dengan fitrah manusia 
(lihat, “Tawhid, Dasar Kerukunan,” dalam Ibrahim). 

Menurut Dr. Francis L. Patton yang dikutip oleh A. Mukti 
Ali, monoteisme itu adalah agama primitif (monotheism was the 
primitive religion). Dengan perkataan lain, monoteisme adalah 
agama fitrah manusia. 


Yang terlebih penting untuk dicatat adalah kenyataan bahwa, terlepas 
dari pernyataan Kitab Suci perihal ini, terdapat alasan kuat bahwa 
monoteisme adalah agama primitif. Dan jelas benar bahwa politeisme, 
fetitisme, dan keberhalaan merupakan pengrusakan dari agama yang 
lebih fitri sebelumnya. Lima ribu tahun yang lalu, bangsa Cina adalah 
monotcis, dan monoteisme ini berada dalam bahaya pengrusakan, 
seperti kita saksikan, lewat penyembahan alam di satu pihak, tahyul di 
lain pihak. 


Dikatakan juga oleh Patton, bahwa agama bangsa Mesir Kuna 
adalah agama monoteis. 

Sebenarnya perdebatan di sekitar teori evolusi ini adalah 
perdebatan mengenai mana yang lebih alamiah, atau mana yang 
lebih sejalan dengan fitrah kejadian manusia. Teori evolusi 
tentang asal-usul dan perkembangan agama, disadari atau tidak, 
sedang mencari legitimasi kepada ilmu-ilmu kealaman, khusus- 
nya biologi. Sebaliknya, teori monoteisme ortodoks berpegang 
kepada Kitab Suci dalam tradisi Yahudi, Kristen dan Islam: 
bahwa agama asal manusia adalah monoteis. Hasil penelitian 
Schmidt menunjukkan bahwa suku-suku primitif seperti Pygmy, 
Tierra del Feugians, Mushmen, Krnai, Kulin dan Yuin di Aus- 


tralia Selatan, dan semua suku-suku primitif di Amerika Utara 
telah mempercayai Tuhan Yang Maha Esa. 

Sungguh pun demikian, kalangan Islam sendiri ada yang tidak 
keberatan terhadap evolusi. Gejala evolusi itu sendiri tampak 
juga pada kisah perjalanan rohani Nabi Ibrihim. Sebagaimana 
disebut dalam @., s. al“ An“1m/6:76-79, seolah-olah ia mengikuti 
kecenderungan berpikir manusia, mula-mula melihat bintang, 
kemudian bulan dan akhirnya matahari, sebagai Tuhan (lihat, 
“Riwayat Ibrahim,” dalam Ibrahim). Pada 1960-an seorang tokoh 
Ahmadiyah, Saleh A. Nahdi, memulai serangkaian ceramah di 
Yogyakarta yang cukup menarik, kira-kira bersamaan waktunya 
dengan terbitnya tulisan Prof. A. Mukti Ali. Berdasarkan 
ceramah-ceramahnya itu, kemudian diterbitkanlah sebuah buku 
yang selama dekade 1960-an mengalami empat kali cetak ulang 
dan diterbitkan kembali pada 1992. Dalam buku tersebut, ia 
berusaha memberikan bukti bahwa teori evolusilah yang lebih 
tepat menafsirkan ayat-ayat al-Our'in. Ia malah mengatakan, 
teori evolusi itu justru terdapat dalam al-Gur'3n, umpamanya 
pada ayat ke-13 hingga ke-17 surat Nuh/71, 


Hi SE By 08) MW Op Su 
AN Joon 3 Ol DA jam pama AMI Gl LS 
AS AN Aya gan! Jaten 3 Ui Gpp 

NYA Va) Ob II 


Mengapa kamu tidak percaya akan kebesaran Allah? Padahal, Dia 
sesungguhnya telah menciptakan kamu dalam beberapa tingkatan 
kejadian (evolusi)? Tidakkah kamu perhatikan bagaimana Allah telah 
menciptakan tujuh langit bertingkat-tingkat. Dan Allah menciptakan 
padanya bulan sebagai cahaya dan matahari sebagai lampu (sumber 
cahaya)? Dan Allah menumbuhkan kamu dari bumi ibarat tumbuh- 
tumbuhan (melalui proses)? 


Berdasarkan ayat ini, maka teori yang mengatakan bahwa 
manusia itu mengalami proses evolusi, dari bentuknya yang 
sederhana (yang mungkin menyerupai monyet) menjadi lebih 
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sempurna dalam bentuk manusia sekarang, bukannya tidak 
mungkin dan bertentangan dengan al-Gur'An. Adam adalah 
simbol dari “manusia sempurna,” ketika manusia telah memiliki 
akal yang sempurna. Dari sinilah kita beroleh pengertian bahwa 
Adam adalah “manusia pertama.” Pada waktu itulah ia mulai 
mengenal Tuhan penciptanya, seperti yang disebut dalam al- 
Our'in, s. al-A'raf/7:172, yang memberikan kemungkinan 
makna lain perjanjian primordial manusia: yakni ketika makhluk 
Ciptaan Allah itu menjadi manusia pertama, yang mulai mengenal 
Tuhannya. 

Siapakah sebenarnya Adam? Dijelaskan dalam al-Our'an, s. 
al-Bagarah/2:30, bahwa Tuhan telah menetapkan seorang 
khalifah, seorang pemimpin di muka bumi. Dapat ditafsirkan di 
sini bahwa Adam adalah orang yang mula pertama memimpin 
manusia lainnya mengenal Tuhan. Ia adalah seorang nabi yang 
mendapat wahyu dari Allah, nabi Allah yang pertama kepada 
umat manusia. 

Jika demikian halnya, mungkinkah terdapat tidak hanya satu 
Adam, melainkan Adam di berbagai tempat? Apabila demikian 
halnya, maka Adam itu hanyalah simbol belaka, yaitu simbol 

“manusia pertama.” Di mana-mana bisa timbul Adam yang mulai 
mampu mengenal Allah atas hidayah-Nya, dan diperkenalkan 
Allah kepada manusia-manusia lainnya. Dengan begitu maka 
mengenal Tuhan itu memang merupakan fitrah manusia, karena 
manusia pertama adalah manusia yang mulai mengenal 
Tuhannya. 

Pada 1937, Mohammad Natsir menulis di majalah Pedoman 
Masyarakat, artikel berjudul “Hayy ibn Yagdzan” tentang sebuah 
buku roman filsafat karya Ibn Tufayl, filsuf Arab Spanyol abad 
ke-12. Karya ini pada 1671 diterjemahkan oleh Eduard Pocok 
ke bahasa Latin dengan judul Philosophus Autodidactus, atau filsuf 
otodidak. Yang dimaksud dengan filsuf otodidak itu bukanlah 
Ibn Tufayl, melainkan tokoh buku ini Hayy ibn Yagdzan, 
walaupun tokoh roman ini mencerminkan cara berpikir penga- 
rangnya sendiri, menurut Natsir, roman ini telah mengilhami 
cerita Robinson Crusoe. 

Setelah menceritakan secara amat sederhana inti cerita dalam 
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roman ini, akhirnya Natsir, yang pada waktu itu memakai nama 
samaran Muchlis, menarik beberapa kesimpulan, di antaranya 


adalah: 


Alangkah halusnya tamsil yang dipakai oleh Ibn Tufayl, menggambar- 
kan kepada pembaca bahwa kepercayaan kepada Tuhan itu ialah suatu 
bahagian dari fitrah manusia yang tidak dapat dipungkiri dan bahwa 
akal yang sehat tidak dapat tidak, tentu akan sampai kepada pengakuan 
adanya dan akan tunduk kepada “wajib al-wujiid"jalla wa ta'ala cukup 
dengan memperhatikan alam sekitarnya saja. 


Tulisan Natsir ini menunjukkan bahwa pada masa sebelum 
perang, argumen bahwa Tuhan dapat dijangkau akal manusia, 
ternyata telah ada. Pada zaman modern, hipotesis seperti ini 
diselidiki secara empiris oleh para peneliti etnologi atau antro- 
pologi. 


Dikotomi Eksistensial dalam Kehidupan Manusia 


Kisah Adam dipahami pemeluk agama Semut (Yahudi, Nasra- 
ni, Islam) sebagai kisah kejatuhan, yaitu kejatuhan Adam dari 
surga, setelah melanggar perintah Tuhan, akibat bujukan setan. 
Namun berbagai versi baru dalam penafsiran al-Our'an menam- 
pilkan segi-segi lain, misalnya tentang keunggulan manusia dari 
malaikat dan setan, karena kemampuannya menyebut “simbol 
segala sesuatu,” yang ditafsirkan sebagai kemampuan menghasil- 
kan ilmu pengetahuan. Dan Allah mengajarkan kepada Adam 
(menciptakan) simbol segala sesuatu (O., s. al-Bagarah/2:31). 
Tafsiran lain menonjolkan peristiwa pengangkatan manusia oleh 
Allah menjadi khalifah di bumi: Dan tatkala Tuhanmu berfirman 
kepada malaikat: Aku akan menugaskan seseorang yang akan 
memerintah (khalifah) di bumi (O., s. al-Bagarah/2:30 (lihat, 
“Khalifah dalam al-Gur'an,” dalam Khalifah). 

Di antara berbagai penafsiran baru yang menarik adalah per- 
hatian terhadap kelanjutan awal O., s. al-Bagarah di atas, yang 
melukiskan protes malaikat terhadap Tuhan, Mereka berkata: 
apakah Engkau akan menugaskan seorang yang berbuat kerusakan 


49 


di sana dan menumpahkan darah? Padahal kami memuji Engkau 
dan memahasucikan Engkau? Sebagian ahli tafsir mengatakan 
bahwa kata-kata ini menunjukkan telah adanya manusia lain 
pada zaman Adam, yaitu makhluk yang diketahui telah berbuat 
kerusakan dan menumpahkan darah. Ayat inilah, beserta bebe- 
rapa ayat lain yang dipakai sebagai dasar argumen, bahwa Adam 
bukanlah “manusia pertama” yang diciptakan dari tiada. Kete- 
rangan ini juga membuka pintu bagi diterimanya teori evolusi, 
bahwa manusia pada mulanya adalah makhluk yang bentuk fisik 
maupun rohaninya mendekati binatang jenis mamalia. Ini bukan- 
lah manusia Promethean yang tercipta dengan sendirinya melalui 
proses bumi, melainkan diciptakan oleh Tuhan juga, tetapi secara 
evolusioner. 

Apabila Darwin melukiskan kondisi fisik manusia purba, dan 
antropologi fisik secara visual sering menggambarkan manusia 
menyerupai monyet atau gorila, maka Erich Fromm mencoba 
membayangkan kondisi “manusia” sebelum menjadi manusia. 
Ketika itu manusia berada dalam keadaan keseimbangan (har- 
mony) yang mencirikan dunia binatang. Makhluk pra-manusia 
berubah menjadi manusia ketika timbul kesadaran-diri (self. 
awareness), penalaran (reason), dan kemampuan berkhayal 
(imagination). Pada waktu itulah lahir Adam yang memiliki 
kemampuan memahami simbol-simbol'kehidupan, yang menjadi 
dasar kemampuan rekayasanya dalam menunaikan tugas ama- 
nahnya sebagai khalifah atau pengelola bumi (lihat, “Manusia 
khalifah di Bumi,” dalam Khalifah). 

Sungguhpun demikian, kehadiran manusia dengan akalnya 
menurut Fromm, menyebabkan manusia terjerembab ke dalam 
situasi anomali, kesenjangan dan ketidakseimbangan, di tengah- 
tengah belantika alam semesta. Di satu pihak, ia merasakan diri- 
nya sebagai bagian dari alam, karena ia terkena hukum-hukum 
fisika yang tidak bisa ia ubah: tidak ada perubahan dalam fitrah 
Allah dalam alam semesta ciptaan-Nya (O., s. al-Rm/30:30). 
Namun eksistensi manusia mengatasi alam semesta. Allah 
menundukkan sumberdaya alam kepada manusia (O., s. al-Nahl/ 
16:13). Manusia memisahkan diri dari alam dan persepsi tentang 
dirinya. Tetapi sementara itu ia merupakan bagian daripadanya. 


50 


la merasakan dirinya seolah-olah tidak berumah, tidak bertempat 
tinggal. Tetapi di tempat tinggalnya, ia terikat dan bersama-sama 
hidup dengan segala makhluk hidup lainnya. Manusia merasa 
terlempar ke dalam dunia waktu dan tempat, secara kebetulan 
dan dia terlempar ke luar, juga secara kebetulan. Sadar tentang 
eksistensinya, manusia melihat dirinya lemah dan diliputi segala 
keterbatasannya. Dalam kondisi seperti ini ia membayangkan 
masa depannya yang berakhir dengan kematian. 

Maka untuk selamanya manusia selalu merasakan dirinya 
dalam dikotomi. Dia tidak bisa melepaskan dirinya dari alam 
pikirannya, sekalipun ia menginginkannya. Karena akal merupa- 
kan bagian dari kehidupan manusia. Dia juga tidak bisa melepas- 
kan diri dari kehidupan jasmaninya, selama ia masih hidup. 
Badannya atau raganya membawa ia terus ingin hidup. Penalaran 
yang timbul dari akalnya, merupakan rahmat dan sekaligus ku- 
tukan. Akal memaksa manusia menghadapi tugas memecahkan 
dikotomi yang tidak mungkin terpecahkan. Eksistensi manusia 
membedakan dirinya dalam segala segi dari makhluk organisme 
hidup lainnya, yaitu dalam keadaan ketidakseimbangan terus 
menerus dan tidak bisa dihindarkannya. 

Manusia dilukiskan Fromm sebagai pengembara abadi. Ini 
tercermin juga dalam karya-karya kesusasteraan yang sebenarnya 
merupakan upaya mencari jati-diri, seperti pada kisah Ibrahim 
a.s. Dinamisme sejarah manusia, kata ahli psikoanalisis itu, adalah 
bagian dari eksistensi penalaran yang menyebabkan manusia 
berkembang. Dan dalam proses itu manusia menciptakan dunia- 
nya sendiri, sebuah dunia yang bisa dijadikan rumahnya, di mana 
ia kerasan tinggal, bagi dirinya dan bersama dengan sesamanya. 

Dalam perjalanan hidup, manusia berjalan dari satu tahap ke 
tahap lain. Sebab ketika ia mencapai suatu tahap tertentu, ia 
akan bertemu lagi dengan ketidakpuasan dan kebingungan. Ke- 
bingungan inilah yang membuatnya harus meninggalkan tahap 
tersebut ke tahap lain. Inilah kontradiksi dalam eksistensinya 
sebagai manusia, yang menjadikannya sebagai pengembara abadi. 

Sebagaimana disebutkan dalam al-Our'an, s. al-Rtim/30:30, 
Islam, sebagai agama, diciptakan sesuai dengan fitrah kejadian 
manusia. Dalam kerangka psikoanalisis Fromm, manusia itu 
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selalu ditarik oleh dua unsur jasmaniah dan rohaniahnya sekali- 
gus. Dengan kata lain, dua unsur dalam hidup manusia, jasmani 
dan rohani ini, selalu tarik menarik. Inilah yang menimbulkan 
ketimpangan (disharmony). Karena itulah, syari'at dibentuk 
untuk memecahkan masalah ketidakseimbangan itu. Contoh 
yang jelas adalah perintah puasa. Dalam proses berpuasa itu 
manusia berusaha mencari keseimbangan baru, baik pada tingkat 
individu maupun sosial. 

Pada tingkat individu, puasa memberikan keseimbangan 
kepada manusia untuk mampu mengendalikan dirinya. Di satu 
pihak, ia harus mengurangi kegiatan pemenuhan hasrat-hasrat 
jasmaniahnya, dengan menahan makan, minum, hubungan 
seksual dan amarah. Di pihak lain ia harus menyuburkan per- 
kembangan batinnya, dengan meningkatkan peribadatan. Pada 
tingkat sosial, puasa diikuti pembayaran zakat fitrah, bagi yang 
mampu. Zakat diperuntukkan bagi yang fakir, miskin dan 
membutuhkan, guna menciptakan keseimbangan sosial, yang 
mungkin telah rusak karena aktivitas bisnis dan pertumbuhan 
ekonomi. Mereka yang menerima zakat bisa mempergunakan- 
nya untuk memperbaiki kondisi materialnya, baik lewat 
konsumsi maupun produksi. 

Dengan berpuasa, manusia mengalami rasa lapar, sehingga ia 
bisa menghargai rizki Allah yang selama ini diterimanya. Dengan 
menghargai itu, maka manusia menjadi bersyukur (lihat, “Rizg 
dalam al-Gur'an,” dalam Rizg). Peristiwa syukur merupakan 
suatu terminal dalam kehidupan manusia, di mana ia merenung- 
kan dan menyadari kondisi dirinya. Seperti dikatakan Fromm, 
ketika manusia telah menginjak ke suatu terminal, ia akan mene- 
mui kekecewaan dan kebingungan. Manusia seperti ini adalah 
manusia yang tidak mampu melakukan sikap syukur, karena 
Allah mengatakan: Apabila kamu bersyukur, maka aku gandakan 
kenikmatan padamu. Tetapi kalau kau mengingkarinya, maka 
rasakanlah siksaan yang teramat pedih. (O., s. Ibrihim/14:7). 
Syukur adalah sebuah tindakan untuk mencapai harmoni. Dalam 
harmoni itulah manusia, menurut fitrahnya, merasakan keba- 
hagiaan. Apabila dia merasakan disharmoni, maka manusia akan 
merasa sangat tersiksa. Sebagaimana dikatakan Fromm, manusia 
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selalu terdorong mencapai keharmonian baru. Dengan kehar- 
monian itu, ia merasa terbebas dari rasa keterkutukan karena 
perceraiannya dengan alam, dengan sesamanya dan dengan 
dirinya sendiri. 


Manusia Promethean 


Konsep tentang fihtrah, yang selalu berkaitan dengan konsep 
manusia itu, menimbulkan perbincangan pula tentang hakikat 
manusia dan citra manusia tentang dirinya sendiri. Dalam al- 
@ur'in, citra manusia digambarkan dalam tokoh Adam. Adaka- 
lanya Adam tampil sebagai nabi pertama, adakalanya sebagai 
manusia pertama yang diciptakan Allah. Karena itu pengertian 
tentang fi fithrah akan mengacu kepada tokoh Adam ini. Salah 
satu citra Adam yang paling menonjol adalah kedudukannya 
sebagai khalifah di muka bumi. Dalam kedudukannya sebagai 
khalifah ini, manusia adalah makhluk Tuhan satu-satunya yang: 
berani mengemban amanat Allah, karena ia diberi kemampuan 
unik, yaitu mengenal nama-nama benda. Dengan kemampuan 
itu manusia mengembangkan ilmu untuk menunaikan amanah 
itu (lihat, “Amanah dalam Kehidupan Sehari-hari,” dalam 
Amanah). 

Dalam bukunya Knowledge and the Sacred (Edinburg Uni- 
versity Press, 1981), Seyyed Hossein Nasr menampilkan citra 
manusia promothean, model manusia yang diambil dari salah 
satu tokoh Titan, keluarga raksasa, bernama Prometheus, dalam 
legenda Yunani Kuna, yang ditulis dalam puisi karya penyair 
Hesiod. Tokoh ini sangat populer dan diambil sebagai model 
tokoh manusia oleh banyak penyair modern Inggris seperti 
Shelley dan Byron, penyair Jerman Goethe dan penyair Perancis 
Gide. Juga dalam musik ciptaan Schubert, Bethoven, dan Liszr. 

Dalam legenda Yunani itu, Prometheus mencipta manusia 
dari lempung, mengajari manusia seni, dan memberinya api yang 
dicurinya dari Zeus, bapak dari dewa-dewa Olimpia dan manusia, 
dalam cerita legenda karya Homer, penyair Yunani yang lain. 
Akibatnya Zeus marah dan mengirim Pandora untuk meng- 
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hukum manusia. Prometheus sendiri dihukum oleh Zeus, dengan 
mencincangnya di Gunung Kaukasus. Karena itu bagi manusia, 
ia adalah pahlawan. Titan sendiri adalah asal-usul keluarga para 
Titan, makhluk raksasa, anak keturunan Langit (Uranus) dan 
Bumi (Gaea). Prometheus adalah pahlawan manusia, karena ia 
memberontak terhadap otoritas Dua Belas Dewa Olimpia, yang 
tinggal di Olimpus, puncak gunung paling tinggi, yaitu gunung 
tertinggi di Yunani yang dalam mitologi Yunani ketinggiannya 
meraih langit. 

Sebagai makhluk yang menderita karena mencipta manusia 
dan memberi manusia kemampuan seni dan api yang menerangi 
dunia, Prometheus, bagi para penyair dan seniman musik Eropa 
modern, adalah lambang pemikir bebas dan kampiun kemerde- 
kaan. Para pemuka Gereja Kristen awal melihat tokoh ini sebagai 
simbol gairah (passion) manusia. Penulis Tertullian bahkan meng- 
anggap Kristus sebagai verus Prometheus, Prometheus yang sejati. 
Bagi Shelley dan Byron, Prometheus adalah tokoh perjuangan 
kebebasan manusia, sedangkan bagi Goethe dan dalam musik 
Schubert dan Hugo Wolf, Prometheus adalah tokoh pemikul 
penderitaan manusia. Dalam lukisan Piero di Cosimo, Prome- 
theus digambarkan sebagai pencipta manusia dan pemberi api 
dengan hukuman yang menantinya. Lukisan itu melambangkan 
peradaban dan, sebagaimana Pohon Penge-tahuan (Tree of Knoul- 
edge), peradaban itu adalah pembawa kebaikan, melalui kejahat- 
an. Dalam kasus Prometheus, ia adalah pembawa kebaikan, 
walaupun hal itu tercipta dengan perbuatan jahat. Tetapi demi 
kebaikan manusia, Prometheus bersedia menanggung derita, 
untuk manusia. Karena itulah maka tokoh Prometheus beroleh 
simpati dari para seniman. 

Nasr tertarik kepada manusia promethean, yang diambil oleh 
Kebudayaan Barat sebagai tokoh, lambang manusia. Dalam le- 
genda Yunani, Prometheus adalah seorang Titan, pencipta manu- 
sia. Tetapi dalam karya-karya sastra modern, Prometheus dipro- 
yeksikan menjadi manusia, yaitu manusia dalam citra Prome- 
theus. Dalam posisinya sebagai manusia itulah Nasr mengambil 
Prometheus sebagai lambang dan citra manusia. 

Ia membedakan konsep manusia promethean dari manusia 
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pontiff atau pontifex, manusia yang berasal dari bumi, karena 
dibuat dari tanah, tetapi berkedudukan sebagai jembatan antara 
langit dan bumi. Manusia pontifex adalah anthropos dalam penger- 
tian filsafat tradisional atau filsafat perennial yang dianut oleh 
Nasr, juga Frithjof Schuon. Pengertian dari tradition di sini, 
yang berasal dari kata traditio berbeda dengan pengertian umum 
tentang tradisi yang sinonim dengan adat kebiasaan yang berlaku 
itu. Tetapi sama halnya dengan pengertian umum, tradisi sebagai 
aliran filsafat ini juga dipertentangkan dengan modernitas. 

Pengertian “tradisi” di sini, sebagaimana dijelaskan Nasr, 
berasal dari alam pikiran peradaban Barat, yaitu mulai muncul 
dan ditangkap pada saat terjadinya apa yang disebut sebagai tahap 
“desakralisasi pengetahuan” dan “desakralisasi dunia” yang 
mengelilingi manusia modern. Tradisi adalah penemuan kembali 
(rediscovery), kebenaran yang hilang dalam pandangan manusia 
modern, yaitu sebuah respons terhadap Yang Suci (the Sacred), 
yang merupakan alpha (awal) dan omega (akhir) dari eksistensi 
manusia. Dengan filsafat tradisi ini, Kebenaran dirumuskan kem- 
bali dan dinyatakan kembali secara baru, walaupun ia selalu ber- 
ada pada manusia, ketika manusia menyadari fitrahnya. Tradisi 
adalah persepsi dan perumusan manusia sendiri tentang agama, 
dalam pengertian manusia Indonesia, al-din dalam Islam, 
Sanathana dharma dalam pengertian Hindu atau Tao dalam 
tradisi Cina, walaupun semua itu tidak identik dengan tradisi. 

Dalam istilah ini terkandung pengertian transmisi, pengalih- 
an, pelimpahan, yaitu pengalihan pengetahuan, praktik, teknik, 
hukum, bentuk dan elemen-elemen hidup lainnya. Tradisi adalah 
sesuatu yang mengikat manusia kepada Origin, Asalnya. Tradisi, 
sebagai konsepsi, dalam pengertian Barat adalah shopia perennis 
dan dalam Islam al-hikmat al-khalidah, kesemuanya itu berkaitan 
dengan Tradisi Primordial, asal eksistensi manusia. Filsafat Barat 
juga mengenal pengertian ini. Misalnya Leibniz, menurut Aldous 
Huxley, adalah orang pertama yang menyebut istilah philosophia 
perennis. Tetapi penulis lain menyebut bahwa pengertian dan 
istilah itu sudah disebut lebih dahulu oleh Agustino Steuco (1497- 
1548) pada masa Renaissance. 

Pembahasan dalam konteks filsafat perennial, dalam al- 
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Our'in berpusat pada pengertian /ithrah kejadian manusia, seba- 
gaimana disebut dalam surat al-Riim/30:30. Dalam ayat ini, kon- 
sep agama, yaitu Islam, agama penyerahan diri kepada Tuhan, 
dikaitkan dengan kejadian manusia dan kejadian penciptaan. 
Dikatakan dalam ayat ini bahwa ciptaan Tuhan itu tidak ber- 
ubah. “Tidak berubah” di sini bukan berarti tidak berkembang 
dalam bentuknya, melainkan tidak berubah esensinya, tidak 
berubah hukumnya yang paling dasar. Karena itu maka dalam 
kejadian alam semesta dan manusia, ada sesuatu yang “kekal,” 
yang terus menerus berlaku, yang bersifat perennial. Filsafat 
perennial berupaya untuk memahami al-hikmah, kearifan (wis- 
dom) yang khalidah, yang terus menerus sebagaimana fitrahnya. 

Filsafat perennial ini tampak dalam pembahasannya mengenai 
manusia. Dalam tradisi Islam, konsep manusia yang paling fitrah, 
yang paling asli, adalah seperti digambarkan tokoh Adam, manu- 
sia azali, yang dalam al-Gur'an diciptakan dari tanah liat yang 
hitam, tetapi diberi akal untuk menciptakan ilmu, atau al-bayan 
(D., s. al-Rahman/55:2). Dialah manusia primordial. Konsep 
ini adalah kutub lawan (antipode) dari manusia modern, dalam 
filsafat Barat modern. 

Namun, filsafat Barat bukannya tidak mengenal konsep 
Adam, karena, dalam filsafat Barat terkandung juga tradisi Yahu- 
di dan Nasrani. Manusia promethean adalah penemuan baru. Ia, 
menurut Nasr, baru muncul pada masa akhir abad pertengahan, 
ketika terjadi “eksteriorisasi” ajaran Kristen, karena pengaruh 
Averroisme—versi filsafat Ibn Rusyd Eropa di Barat. Filsafat ini 
kemudian disimpangkan lebih jauh lagi menjadi sekularisasi ilmu 
pengetahuan, khususnya dalam kosmologi abad ke-17. Pada 
akhirnya, proses ini menjadi bertentangan dengan ajaran Yahudi 
dan Kristen sendiri, yang asli, yang fithrah, yang perennial. 
Schuon, seorang Sufi Swiss yang dibesarkan dalam tradisi Yahudi- 
Kristen, akhirnya menemukan kembali yang perennial dalam 
tradisi Islam dan filsafat-filsafat Timur. Ketika ia menemukan 
yang fitrah dalam Islam, ia kemudian beroleh pula petunjuk 
untuk mengenal yang fitrah pada ajaran Yahudi, Kristen dan 
agama-agama lain. (lihat, The Transcendent Unity of Religions, 
(NY: Harper Torchbooks, Harper & Row, 1975). 
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Proses desakralisasi ilmu pengetahuan dan dunia digambarkan 
Nasr sebagai awal revolusi manusia promethean di masa renais- 
sans. Ini dinisbahkan dengan peristiwa pencurian api dewa Zeus 
oleh Prometheus di Olimpus. Di masa ini Barat melakukan 
“dekomposisi dan disfigurasi citra manusia” yang fitrah yakni 
manusia sebagai /mago Dei, citra Tuhan. Dalam al-Gur'an, citra 
ini digambarkan sebagai manusia teotnorfis, manusia yang memi- 
liki potensi Ilahiyah, dalam memikul tugasnya sebagai khalifah 
falardi, wakil Tuhan di atas bumi (lihat, “Khalifah dalam al- 
@ur'in,” dalam Khalifah). Dari proses desakralisasi ilmu ini, 
berkembanglah di Eropa Barat humanisme duniawi yang tercer- 
min dalam berbagai karya seni, dan termanifestasi dalam timbul- 
nya aliran-aliran filsafat ilmu pengetahuan, khususnya positiv- 
isme dan saintisme. 

Di bidang epistemologi, hal ini menimbulkan aliran skeptis-- 
isme dan di bidang kepercayaan melahirkan agnostisisne. Skep- 
tisisme adalah prinsip yang bertolak dari keraguan dalam melihat 
dunia dan gejala, karena ia tidak bertolak dari percaya kepada 
Kebenaran. Desakralisasi ilmu pengetahuan mengandung arti 
merusak kesatuan dan hirarki ilmu, dengan mengosongkan di- 
mensi esoteris dan meniadakan kualifikasi ilmu. Dengan perkata- 
an lain, telah terjadi proses eksoterisasi ilmu, dengan akibat keko- 
songan kosmos dari kandungan j jiwa. Dalam berbagai tradisi, 
seperti yang kita kenal dengan akrabj juga di Indonesia, terutama 
dalam tradisi Jawa, ada “ilmu” yang dimengerti sebagai ilmu 
kebendaan, tetapi juga “ngelmu,” yaitu ilmu yang bersifat Ilahiah. 

Dalam tradisi Islam, tidak saja dikenal apa yang disebut “ilmu” 
(al-“'ilm), yang tidak hanya bersifat positivis, tetapi juga dikenal 
dengan al-hikmah, pengetahuan yang tinggi, pengetahuan tentang 
kearifan (wisdom), dan al-ma rifah, pengalaman tentang Realitas 
Sejati. Dalam bentuknya yang sederhana, dalam tradisi Islam, 
dikenal hirarki ilmu, dari atas ke bawah, dari ilmu tauhid 
(tawhid), ilmu ushuluddin (ushul al-din), tentang dasar-dasar 
agama, ilmu kalam, perbincangan kritis tentang seluk beluk 
agama, ilmu syari'ah, tentang hukum-hukum peribadatan dan 
kemasyarakatan dan selanjutnya ilmu-ilmu sejarah, sosial, huma- 
niora dan kealaman. Ilmu tauhid mendasari cabang-cabang ilmu 
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lunnya, sehingga ilmu yang lebih spesifik dan lebih kebendaan 
tidak kehilangan hubungannya dengan yang paling asal dan 
fitrah. Dengan begitu, pengetahuan akan mengacu kepada yang 
lebih mendasar, yang lebih mendalam, yang lebih batin, dan 
senantiasa berkaitan dengan Yang Suci (the Sacred) menuju 
kepada Kebenaran Akhir, al-Hagg (lihat, “lm dalam al-Gur'ain," 
dalam 1/m). 

Revolusi saintifik abad ke-17, kata Nasr selanjutnya tidak 
hanya memekanisasi dunia, tetapi juga manusia, dengan mencip- 
takan sebuah dunia di mana ia menemukan dirinya sendiri ter- 
asing. Manusia yang kehilangan kontak dengan fitrahnya dan 
hubungannya dengan the Origin akan mendesakralisasi alam dan 
manusia. Ia memandang rendah alam dan mengambil jarak dari 
alam. Pola hubungannya dengan alam adalah eksploitatif dan 
merusak, justru untuk menciptakan suatu dunia baru yang terasa 
asing bagi manusia yang fitrah. Dunia seperti ini, adalah sebuah 
dunia yang merusak manusia dan mengancam kebebasan manu- 
sia sendiri, sebab ketidakseimbangan yang menimpa alam fitrah 
akan menampilkan ancaman bagi kebebasan manusia. Itu semua 
disebabkan karena manusia promethean telah kehilangan rasa 
suci tentang alam, manusia, dan dirinya sendiri. 

Antipode manusia promethean adalah manusia khalifah Allah 
di muka bumi. Ia senantiasa merasa dirinya hamba Allah dan 
hidup dalam kesadaran penuh tentang asalnya dan perjanjian 
suci yang telah dibuatnya dengan Tuhan. Ia menyadari potensi 
teomorfis dalam dirinya sebagai khalifah dan sebagai pemikul 
amanah untuk memelihara dan mengembangkan bumi bagi 
kesempurnaan hidupnya. Dalam menjalankan amanahnya, ia 
bertanggung jawab langsung kepada Tuhan, secara pribadi, atas 
tindakan-tindakannya, sebagai penanggung jawab dan pelindung 
bumi yang menjamin misi hidup manusia menuju kesempurna- 
an (lihat “Amanah dalam Kehidupan Sehari-hari,” dalam 
Amanah). 

Pada awal 1970-an, pembaru pemikiran Islam Indonesia, 
Nurcholish Madjid, melemparkan isu tentang perlunya proses 
desakralisasi ilmu dan dunia, sebagai inti dari seruan sekularisasi- 
nya. Dalam konteks teori Nasr dan Schuon, ia belum sampai 
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menjadi promethean man, karena ia masih ingat kepada Yang 
Suci. Karena itu ia masih seorang manusia pontifex, anthropos 
yang masih sepenuhnya sadar tentang hubungannya dengan 
Yang Asal. Reaksi yang datang dari Prof. Rasyidi, adalah sebuah 
kekhawatiran yang beralasan, yang timbul dari fitrahnya sebagai 
manusia, dan sebagai Muslim, bahwa masyarakat bisa kehilangan 
kesadaran akan hubungannya dengan Yang Suci. 

Hanya agak terasa aneh, ketika ia menuduh Dr. Harun 
Nasution sebagai terpengaruh oleh konsep kekristenan, ketika 
yang terakhir menyatakan hubungan antara Islam dengan konsep 
Yang Suci (the Sacred). Seandainya benar, Harun Nasution terpe- 
ngaruh oleh konsep Kristen tentang Yang Suci, maka ia sebenar- 
nya melihat Kristen pada sisi yang esoteris. Menurut Schuon 
pada taraf yang esoteris, agama-agama di dunia akan menjumpai 
berbagai titik temu. Menurut pandangan Islam, agama Kristen 
dan Yahudi dulunya adalah agama tauhid juga, karena itu adalah 
mungkin saja untuk lebih sesuai dengan fithrah, ketika orang 
mendapatkan yang perennial pada agama-agama Yahudi dan 
Kristen dan agama-agama lainnya. 


Dari Fithrah ke Hanif 


Fithrah, yang artinya murni, adalah sesuatu yang sesuai 
dengan asal kejadian alam dan manusia, ketika mula pertama 
diciptakan Tuhan. Manusia, adalah makhluk yang terikat dengan 
perjanjian primordialnya, sebagai makhluk yang sadar kedudu- 
kannya sebagai ciptaan Tuhan. Agama Islam yang diturunkan 
sesuai dengan tingkat-tingkat perkembangan masyarakat, ter- 
masuk perkembangan pemikirannya, adalah agama yang sesuai 
dengan fitrah manusia dan selalu mengingatkan manusia kepada 
fitrahnya, sebagai khalifah yang mengemban amanah di bumi, 
yang diberi potensi akal untuk mengelola alam sekelilingnya 
dan dirinya sendiri, menuju kepada kesempurnaan hidup. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai Hanif, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'3n, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan Islam. Konsep hanif ini 
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muncul dalam berbagai pernyataan al-Gur'an yang mengandung 
kata itu, atau kata-kata yang menjadi turunannya. Dengan 
meneliti kata anif, dan kata-kata turunannya tersebut di dalam 
al-Our'an, entri berikut hendak menunjukkan kaitannya dengan 
konsep tawhid, dengan menelusuri evolusi konsep sentral ini 
dalam al-Gur'in—yang meliputi masalah kecenderungan manu- 
sia kepada Kebenaran, yaitu seruan kepada agama tawhid, agama 
Ibrahim, Bapak monoteisme itu. 


ALAH satu istilah dalam al-Gur'an yang memiliki arti 

sentral tetapi tingkat pengenalan masyarakat akan 

maknanya yang mendalam itu kurang sepadan dengan 

kedudukan sentralnya dalam sistem kepercayaan Islam 
adalah kata banif. Sebenarnya, masyarakat Indonesia mengenal 
juga istilah itu. Terbukti ia dipakai sebagai nama seseorang, 
sebagaimana orang juga memakai nama muslim. Seorang tokoh 
mahasiswa dan cendekiawan Muslim, menurut suatu cerita memn- 
berikan nama anaknya yang kelima dan yang bungsu dengan 
nama Hanif, setelah ia mengetahui dan menyadari kedalaman 
arti kata itu dari temannya yang mendalam pengetahuannya 
tentang agama. Seorang sastrawan dan pengarang sandiwara 
terkenal sebelum perang, dengan nama samaran El-Hakim, nama 
yang sebenarnya adalah Abu Hanifah, yang juga seorang dokter, 
politikus dan diplomat yang pernah menjabat Menteri Pendi- 
dikan, Pengajaran dan Kebudayaan dalam Kabinet Hatta (1950). 
Sebenarnya nama Hanifah itu biasanya dipakai untuk perem- 
puan. Tetapi kita sudah tentu mengenal nama besar Imam Abu 
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Hanifah, pembentuk Madzhab Hanafi, seorang di antara empat 
imam ahli figih yang dikenal beraliran rasional. Selain itu kita 
kenal juga nama Hanafiah dalam keluarga Muslim yang juga 
nama akhir salah seorang Imam besar Madzhab Syi'ah. Kesemua- 
nya mengambil nama itu dari kata hanif. 


Hanif dalam al-Gur'an 


Kata hanif berasal dari kata kerja banafa, yahnif-u dan masdar- 
nya hanifan, artinya condong, atau cenderung dan kata benda- 
nya kecenderungan. Tetapi dalam al-Our'in, yang dimaksud 
adalah “kecenderungan kepada yang benar,” seperti dijelaskan 
oleh Mufassir modern, Mawlana Muhammad “Ali, dalam The 
Holy Gur'an, yang merujuk kepada Kamus Arab-Inggris, Lane 
Laxicon, dan Kamus al-Gur'an, Al-Mufradat f'al-Gharib karangan 
al-Raghib al-Isfahini. Keterangan yang lebih lengkap tentang 
arti yang spesifik dari kata banif ini diberikan The Holy Gur'an, 
karya Hadrat Mirza Nashir Ahmad yang merujuk kepada bebe- 
rapa sumber: (2) orang yang meninggalkan atau menjauhi kesa- 
lahan dan mengarahkan dirinya kepada petunjuk, (b) orang yang 
secara terus-menerus mengikuti kepercayaan yang benar tanpa 
keinginan untuk berpaling dari padanya, (c) seseorang yang cen- 
derung menata perilakunya secara sempurna menurut Islam dan 
terus menerus mempertahankannya secara teguh, (d) seseorang 
yang mengikuti agama Ibrahim, dan (e) yang percaya kepada 
seluruh nabi-nabi. Keterangan yang terakhir itu merujuk kepada 
tafsiran mufassir besar, Ibn al-Katsir. 

Baik oleh Muhammad “Ali maupun Nashir Ahmad, keterang- 
an tersebut di atas ditujukan kepada al-Our'an, s. al-Bagarah/ 
2:135 yang berbunyi: 


ie Ja HB Maag sm iba ISU, 
OS —ad Ga Ole Lt 9 Kie —R y! 
O Yo: Yan 
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Dan Mereka berkata: “Hendaklah kamu menjadi penganut agama 
Yahudi atau Nasrani, niscaya kamu mendapat petunjuk.” Katakanlah: 
“Tidak. Kami mengikuti agama Ibrahim yang lurus (hani/). Bukanlah 
dia (Ibrahim) dari golongaan musyrik (politeis).” 


Di situ kata banif diterjemahkan dengan “lurus.” Tetapi kata 


lurus di situ agaknya memerlukan penjelasan. Hamka, dalam 
Tafsir al-Azhar-nya berkata: 


Agama Ibrahim adalah agama yang lurus. Demikian kita artikan kata 
banif. Kadang-kadang diartikan orang juga condong, sebab kalimat itu 
pun mengandung arti condong. Maksudnya satu lurus menuju Tuhan 
atau condong hanya kepada Tuhan. Tidak membelok kepada yang 
lain. Sebab itu di dalamnya terkandung juga makna Tauhid. 


Dalam konteks ayat tersebut, lurus maksudnya adalah, perta- 
ma, tidak mengikuti ajaran Yahudi maupun Nasrani, dan kedua, 
tidak menganut politeisme atau menyembah berhala yang pada 
waktu itu berlaku di berbagai kalangan masyarakat, termasuk 
di antaranya orang-orang Arab. 


Keterangan lebih lanjut mengenai apa yang disebut sebagai 
banif dijelaskan oleh ayat berikutnya (136) yang berbunyi: 


9 Aa Opi ag te Ijo abu at jp 
EA) bela yaa) Gprwal  Jatlama! 
BBI ep Op! IN at Ia 

NY 8 AIN) Opalama AP 4 peta Iri 
Katakanlah (hai orang-orang mu'min): “Kami beriman kepada Allah 
dan apa yang diturunkan kepada kami, dan apa yang diturunkan kepada 
Ibrahim, Ism4'il, Ishag, Ya'gib dan anak cucunya, dan apa yang diberi- 
kan kepada Misa dan “154, serta apa yang diberikan kepada nabi-nabi 


dari Tuhan mereka. Kami tidak membeda-bedakan seorang pun dian- 
tara mereka dan kami hanya tunduk patuh kepada-Nya.” 
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Ayat di atas memberikan perincian lebih lanjut ciri-ciri 
kepercayaan seorang hanif itu. Pada ayat sebelumnya diberikan 
ciri negatifnya, yaitu bukan mengikuti agama Yahudi dan 
Nasrani saja, bukan pula para penyembah berhala. Sedangkan 
ayat selanjutnya menyajikan keterangan positif, yaitu “Yang ber- 
iman kepada Allah,” sebagaimana yang diturunkan oleh Allah 
serta diajarkan oleh nabi-nabi lain, sejak Ibrahim hingga Musa 
dan “1s2. Sebagaimana diketahui, Misa dianggap sebagai pendiri 
agama Yahudi, sedangkan '1s4 adalah penumbuh agama Nasrani. 
Bagi Islam, kesemuanya adalah orang-orang yang banif atau 
muslim, dan sebagai nabi, mereka mendapat wahyu dari dan 
mengajarkan kepercayaan kepada Allah. Dari ayat di atas dapat 
disimpulkan bahwa Islam juga mengakui nabi-nabi agama lain 
yang mengajarkan kepercayaan yang sama yaitu tawhid kepada 
Allah, Tuhan Yang Maha Esa (lihat, “Tawhid, dasar Kerukunan,” 
dalam Ibrahim). 

Ada tiga versi penafsiran yang berkaitan dengan soal di atas. 
Pertama, adalah keterangan dari Muhammad “Ali yang mengata- 
kan bahwa ayat di atas memberikan bukti “keinternasionalan 
agama Islam.” Katanya selanjutnya: “Rukun Iman agama Islam 
bukan hanya menyuruh kaum Muslimin beriman kepada nabi- 
nabi bangsa Israel yang besar saja, melainkan ayat yang mene- 
rangkan beriman kepada apa yang diwahyukan kepada para nabi 
dari Tuhan mereka, membuat iman kaum Muslimin kepada para 
nabi menjadi begitu luas, seperti luasnya dunia.” Keterangan 
kedua, diberikan oleh seorang ulama Modern Indonesia, yang 
dikenal juga sebagai salah seorang tokoh besar pejuang kemer- 
dekaan, Haji Agus Salim, bahwa menurut kepercayaan kaum 
muslimin, agama-agama yang dibawa oleh para nabi terdahulu, 
khususnya yang disebutkan dalam al-Gur'an, adalah agama Islam 
juga, karena intinya adalah “tunduk dan menyerahkan diri kepa- 
da Tuhan Yang Maha Esa.” Ketiga, ada interpretasi yang menga- 
takan kepercayaan oleh bangsa apapun yang intinya cenderung 
kepada Tuhan Yang Maha Esa, adalah bersifat hanifah dan karena 
itu orangnya disebut hanif. Menurut Cyril Glasse, seorang sarjana 
Muslim Amerika, dalam The Concise Encyclopedia of Islam, pada 
zaman Jahiliyah, ada contoh orang banif atau hunafa' (jamak 


dari banif) yang percaya kepada Tuhan Yang Maha Esa secara 
murni mengikuti tradisi Ibrahim-Isma'il dan tidak mengikuti 
paganisme yaitu penyair besar, Ummayyah ibn Abi Salt dan 
Viiss ibn Sa'idah, seorang orator. Agama Ibrahim itu disebut 
juga hanifiyah atau hanaftyah. 

Menurut Ibn Hisyam, sejarawan Muslim penulis Sirah 
Muhammad (Biografi Muhammad) itu, sebutan banif, sama 
dengan muslim, yang artinya “menyerah dan tunduk kepada 
Tuhan Yang Maha Esa,” yang hampir sinonim (lihat, “Islam 
dalam al-Gur'in” dalam Islam). 

Kata hanif disebut dalam al-Gur'an sebanyak 14 kali dalam 9 
surat. Menurut kronologi turunnya ayat, kata hanif pertama- 
tama disebut dalam al-Our'in, s. Yunus/10:105, yang berarti 9 
surat Makkiyah, lebih persisnya, surat-surat yang diturunkan 
dalam periode empat tahun terakhir Nabi s.a.w., tinggal di 
Makkah. Soal ini perlu dikemukakan mengingat adanya analisa 
kaum orientalis yang mengatakan bahwa penyebutan istilah 
hanif dalam al-Gur'in yang dikaitkan dengan Ibrahim adalah 
merupakan reaksi terhadap kritik intelektual yang dilakukan 
para pemuka agama Yahudi dan Nasrani di Madinah. 

Tantangan terhadap dakwah nabi memang jelas ada dan 
ketika mengetahui konsep nabi mengenai Tuhan Yang Maha 
Esa, maka mereka kira-kira mengatakan: Konsep Tuhan seperti 
itu sudah ada pada kami. Mengapa engkau tidak bergabung 
dengan kami saja? Situasi seperti itulah yang digambarkan dalam 
al-Our'an, s. al-Bagarah/2:135. Memang, al-Bagarah sendiri ada- 
lah surat Madintyah dan ayat itu menunjukkan bahwa dakwah 
nabi memang telah berhadapan dengan golongan yang mapan 
pada waktu itu di Madinah. Namun hal itu tidak berarti bahwa 
keterangan mengenai banif dan Nabi Ibrahim adalah merupakan 
reaksi terhadap kritik kaum Yahudi dan Nasrani. 

Surat Ytinus yang Makkryah itu menjelaskan dengan sendiri- 
nya hal yang bertentangan dengan kesimpulan dan pandangan 
kaum orientalis. Ini dapat dilihat dari segi kronologis, maupun 
sifat kalimatnya, seperti tampak dalam ayat 104, 105 yang 
berisikan kata hanif yang pertama dalam al-Our'in, dan ayat 
106: 
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JA MA oma el ea Ul aldi elu J3 
SA ai KA HI yi V9 Ia Ogl Sem! 
Egg! ma OT nat Su 
Yg SEA SY 2 y Epen) 
Had OK Dg Y 3 Baiy Y La Oya yag 

NAN ain) yel! 2 sp 


Katakanlah: “Hai manusia, jika kamu ragu-ragu tentang agama-Ku, 
maka (ketahuilah) bahwa aku tidak menyembah yang kamu sembah, 
selain Allah, terapi aku menyembah Allah yang akan mematikanmu 
dan aku diperintah supaya aku termasuk orang-orang yang beriman.” 
Dan (aku diperintah pula): “Hadapkanlah mukamu pada agama dengan 
tulus (bani/) dan janganlah kamu termasuk orang-orang musyrik. Dan 
janganlah kamu menyembah apa-apa yang tidak memberi manfaat dan 
tidak (pula) memberikan mudlarat kepadamu selain Allah, sebab jika 
kamu berbuat demikian, sesungguhnya kamu termasuk orang-orang 
yang zalim. 


Dalam surat-surat Makkiyah, pada umumnya, seruan al- 
OGur'in ditujukan kepada manusia seluruhnya dan bukan misal- 
nya tertuju pada kaum yang sudah beriman atau pemeluk agama 
lain, khususnya Yahudi dan Nasrani. Ayat 105 di muka menyeru 
kepada manusia. Dalam ayat selanjutnya, kata banif dipertentang- 
kan dengan kata musyrik. Jadi yang dituju adalah kaum politeis 
Makkah. Pada ayat 106 dikatakan bahwa alternatif terhadap hanif 
adalah zhalim (lihat, “Zhalim dalam al-@ur'an,” dalam Zhalim). 
Artinya, menyembah berhala berarti merendahkan derajat 
manusia sendiri. Betapa tidak, karena manusia “menyembah 
sesuatu yang tidak bisa memberi manfaat dan mudlarat.” Pada 
ayat 100, dikatakan: “dan Allah menimpakan kemurkaan kepada 
orang-orang yang tidak mempergunakan akalnya,” sebagaimana 
halnya kaum penyembah berhala. 


Kata hanif kedua dalam kronologi surat-surat adalah yang 
tercantum dalam al-Our'an, s. al An'am/6:79 yang berbunyi: 


Win PPL DI padi jd SAN Sera Hera Gl 
VE WAT 0S meal! ya VI Ly 


Sesungguhnya aku menghadapkan wajah dengan lurus (bani/) kepada 
Dzat yang menciptakan langit dan bumi dan aku bukanlah termasuk 
golongan orang yang musyrik (menyekutukan-Nya). 


Ayat di atas merupakan kesimpulan dari perjalanan pikir dan 
dzikir yang dilakukan oleh Ibrahim tatkala ia mencari Tuhannya 
dengan mengamati bintang-bintang yang bertaburan di langit 
(ayat 76), bulan (ayat 77), dan matahari (ayat 78) yang terbit 
secara bergantian, tetapi semuanya lalu tenggelam bergantian 
pula. Ia kemudian menarik kesimpulan bahwa itu semua bukan 
Tuhan, Tuhan yang sebenarnya adalah Dzat yang menciptakan 
langit dan bumi. Ayat 75 menjelaskan bahwa Allah telah 
“memperlihatkan kepada Ibrahim tanda-tanda dari sistem langit 
dan bumi, agar ia menjadi orang yang yakin.” Kesimpulan yang 
diambil oleh Ibrahim tersebut berlawanan dengan keyakinan 
kaum Shabi'ah pada masa ia hidup yang menyembah bintang, 
bulan, dan matahari. Ibrihim adalah seorang yang banif (lihat, 
“Nabi Ibrahim,” dalam Nabi). 

Di situ al-Our'in bercerita tentang perjalanan rohani Ibrahim. 
Tetapi sekali lagi, hal itu tidak ada kaitannya dengan orang-orang 
Yahudi dan Nasrani, karena ayat ini pun turun di Makkah, ketika 
nabi dan kaum Muslim belum mengalami pertemuan dengan 
kaum Nasrani maupun Yahudi. dalam al-Gur'an, s. al An'im 
ini juga pada ayat 161, al-Gur'an bercerita tentang Ibrahim, 
sebagai rujukan tentang jenis kepercayaan yang dibawa oleh Nabi 
s.a.w. seperti diutarakan dalam ayat 161-163: 
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Ala Lae La pool Di 20 II ah laa ul J3 
Je OI 0 pad ya OS 3 al! 
Wap Y adal ny UI Gilang cekonag Sig 
sel df eta Sya Sig pal 

OA aw) 


Katakan (Muhammad): “Sesungguhnya aku telah ditunjuki oleh Tuhan- 
ku kepada jalan yang lurus (shirath al-Mustagim), (yaitu) agama yang 
benar, agama Ibrihim yang lurus (anf/) dan Ibrahim itu bukanlah 
termasuk orang-orang yang musyrik. Katakanlah (Muhammad): 
“Sesungguhnya sembahyangku, ibadahku (pengabdianku), hidupku dan 
matiku hanyalah untuk Allah, Tuhan semesta alam. Tiada sekutu bagi- 
Nya, dan yang demikian itu doktrin yang diberikan kepadaku dan 
aku adalah orang yang pertama-tama menyerahkan diri (muslim). 


Ayat di atas memberikan gambaran yang lebih jelas tentang 
agama yang dibawa oleh Muhammad, Rasulullah, yaitu agama 
yang sama dengan yang dipeluk oleh Ibrihim. Di situ pula banif 
dipertentangkan dengan sikap musyrik. 

Keterangan lain, yang menjelaskan antara kepercayaan yang 
dibawa oleh nabi dan agama Ibrahim dijelaskan dalam al-Our'an, 
s. al-Nahl /16:120-123, yang di dalamnya terselip keterangan 
mengenai hanif: 


Sy Usir AI LB Hai OLS hy! OI 
Bayan GI OA Ol Ana USUS Lp eh 
SSP BL) Tim LAI BOLT 4 nita 
9 He edit jl Aa gag D1 SI Lama emo 

NITA AN MJ o eaad! ja OS 


Sesungguhnya Ibrahim adalah seorang pemimpin yang dapat dijadikan 
teladan (rujukan), karena sikapnya yang paruh kepada Allah, dan ber- 
sikap banif (berpegang kepada kebenaran dan tidak pernah meninggal- 
kannya). Dan sekali-kali bukanlah ia termasuk orang-orang yang mem- 
persekutukan-Nya.(Dan ia) adalah orang yang mensyukuri nikmat- 
nikmat yang diberikan oleh Allah kepadanya. Allah telah memilihkan- 
nya jalan dan menunjukkannya jalan yang lurus (shirath al-mustagim). 
Dan kami telah menganugerahkan kepadanya kebaikan di dunia. Dan 
sesungguhnya dia di akhirat (akan berbahagia, karena di dunia ini ia) 
benar-benar termasuk di antara orang-orang yang saleh. Kemudian 
Kami wahyukan kepadamu (Muhammad): “Ikutilah agama Tbrihim 
seorang yang banif.” Dan bukanlah ia termasuk orang-orang yang 
menyekutukan Allah. 


Sebagaimana dikatakan pada ayat 161 surat al- An'im, dalam 
al-Our'in, s. al-Nahl ayat 121, salah satu tanda dari seorang banif 
itu adalah karena seseorang itu mengikuti jalan yang lurus. 
(sbirath al-mustagim). Tanda lain dari seorang yang banif adalah 
sikap dan cara hidup yang saleh, yaitu hidup yang harmonis 
dengan lingkungannya. 

Surat terakhir yang secara kronologis tergolong dalam surat 
Makktyah dan mengandung kata banif adalah surat al-Riim/30:30. 
Dalam ayat ini terdapat keterangan baru mengenai istilah han!/, 
yaitu: 


PI ad AI AI 3 bad Uno oil Ulgery SB 
ASI 3 ea! aa! S3 AI Gl Jul Y Ale 

Mela 0 ydar YAI 
Hp Ma Mana aa mt 


fitrah itu. Tidak ada perubahan pada ciptaan Allah itu. Ivulah agama 
yang kuat dasarnya, tetapi kebanyakan manusia tidak mengetahui. 


Dalam ayat ini, hanif mengandung arti cenderung kepada 
agama Allah yang merupakan sikap yang sesuai dengan fitrah 
manusia. Di sini dikaitkan pula bahwa beragama, yaitu beragama 
yang hanif adalah merupakan kecenderungan dasar manusia. 
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Demikian pula kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa. 
Agama yang sesuai dengan fitrah manusia adalah Islam. Islam 
adalah agama yang kokoh dasarnya, karena sesuai dengan fitrah 
manusia itu. Ini adalah sesuai dengan statement al-Gur'in yang 
dapat dijadikan hipotesa bagi mereka yang sedang mencari kebe- 
naran. Hal ini bisa dijadikan sasaran penelitian, apakah percaya 
kepada Tuhan Yang Maha Esa itu merupakan kecenderungan 
inanusia yang universal? (lihat, “ Teori Evolusi,” dalam Fithrah). 

Ayat 135 surat al-Bagarah adalah ayat pertama yang mengan- 
dung istilah banif di antara surat-surat Madaniyah yang menyebut 
kata tersebut. Pada waktu itu, dakwah Islam memang telah meng- 
hadapi pergaulan dengan agama-agama besar lain, terutama 
Yahudi dan Nasrani. Dan agaknya, ayat tersebut memang meru- 
pakan sahutan (response) terhadap golongan Yahudi dan Nasrani 
yang merasa bahwa kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa 
itu sudah terdapat dalam ajaran kedua agama besar tersebut. Pada- 
hal dalam kenyataan yang hidup di kalangan masyarakat Arab 
pada waktu itu, terdapat orang-orang yang percaya hanya kepada 
Allah dan tidak menyembah berhala, tetapi mereka bukanlah 
termasuk dalam agama Yahudi maupun Nasrani. Mereka adalah 
kaum bunafa' yang mengikuti ajaran Ibrahim (lihat, “Ibrihim, 
Bapak Monoteisme,” dalam Ibrahim). 


Ajakan kepada Agama Tawhid 


Agaknya, ketika ayat-ayat al-Gur'an merujuk kepada sejarah 
Ibrahim yang membawa kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha 
Esa, kaum Yahudi dan Nasrani melakukan klaim bahwa Ibrihim 
adalah penganut agama mereka masing-masing. Yang Yahudi 
mengatakan bahwa Ibrahim adalah penganut agama Yahudi, 
sedangkan yang Nasrani juga mengatakan hal yang serupa. 
Memang benar bahwa riwayat Ibrihim terdapat dalam Tawrat 
dan Injil (menurut versi al-Our'3n) atau dalam Kitab Perjanjian 
Lama maupun Perjanjian Baru. Tetapi itu tidak berarti bahwa 
Ibrahim dapat digolongkan ke dalam salah satu agama tersebur. 
Ayat 65 dan 66 surat Ali “Imrin mengatakan: 
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8) li Hg li Boga Jd DUS Jail 
PA SY ja al La 0 gia YA ag oa YI Ji, 
BY EA (SI mal La Dp pi Plt SI lai 

(WA Oo: Y/OL jas JT) OyebY pl 3 eku 


Hai ahli kitab, mengapa kamu berbantah-bantahan tentang perihal 
Ibrahim, padahal Taurat dan Injil tidak diturunkan melainkan sesudah 
Ibrahim. Apakah kamu tidak berpikir? Beginilah kamu, kamu ini 
sepantasnya bantah-membantah tentang hal yang kamu ketahui, maka 
mengapa kamu ini bantah membantah tentang suatu masalah yang 
kamu tidak memiliki ilmu tentang hal itu? Allah mengetahui sedangkan 
kamu tidak mengetahui. 


Agaknya, pada waktu itu memang terjadi perdebatan di antara 
kaum Nasrani dan Yahudi sendiri, sambil satu sama lain mema- 
sukkan Nabi Ibrihim ke dalam golongan mereka. Dalam situasi 
seperti itu al-Gur'an memberikan keterangan bahwa kitab 
Taurat yang diwahyukan melalui Nabi Miisa dan Injil melalui 
Nabi “s4 itu, diturunkan sesudah Ibrihim. Dengan perkataan 
lain, Ibrihim hidup sebelum masa turunnya Taurat dan Injil 
(lihat bagan geneologi nabi-nabi yang disusun berdasarkan buku 
Perjanjian lama Genesis i, xi, xxv, oleh Sayyid Muzaffaruddin 
Nadwi dalam bukunya, Sejarah Geografi Gur'an (Jakarta: Pustaka 
Firdaus, 1985). 

Dikatakan oleh al-Gur'in bahwa kaum ahli kitab itu berdebat 
tanpa landasan ilmu pengetahuan (sejarah) yang kokoh. Kemudi- 
an, al-Gur'an memberikan penjelasan tentang siapa itu Ibrahim 
dan bagaimana sesungguhnya kedudukannya. Menurut ayat 67, 
Ibrahim adalah seorang kanif yaitu yang percaya dan menyerah 
kepada Tuhan Yang Maha Esa. Selanjutnya ayat berikutnya 
menjelaskan siapa sebenarnya yang paling dekat dengan Ibrahim: 


iso OLS SI 3 LL SY 3 Lady pl USUL 
AI Hi OP. metal! ma BLS La 9 Lam 
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uy Iya Katih 3 Ia 90 ya ce Al uh 
(WAY: Y/OL 05 IT) Gmail! 


Ibrihim bukanlah seorang Yahudi dan bukan pula seorang Nasrani, 
akan tetapi ia adalah seorang hanif, yaitu orang yang meyerahkan diri 
kepada Allah dan sekali-kali bukan termasuk orang-orang musyrik. 
Sesungguhnya, orang yang paling dekat dengan Ibrahim adalah orang 
(yang kini masih menjadi) pengikutnya dan Nabi ini (Muhammad) 
serta orang-orang yang percaya (kepada Muhammad). Dan Allah adalah 


pelindung orang-orang yang beriman. 


Di situ al-Gur' in menganjurkan seluruh umat beragama pada 
waktu itu untuk kembali kepada agama yang paling murni dan 
paling sesuai dengan fitrah manusia, yaitu agama Ibrahim. Pada 
waktu itu pengikut Ibrahim yang murni memang telah ada, yaitu 
mereka yang menganut kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha 
Esa, yang dinyatakan oleh al-Our'in juga sebagai tergolong hanif. 

Situasi yang dihadapi Rasulullah pada masa-masa awal di 
Madinah itu merupakan suatu proses membentuk masyarakat 
baru. Masyarakat baru ini haruslah memiliki dasar-dasar filosofis 
bagi pembentukan masyarakat. Pada awal pembentukan masya- 
rakat yang mengawali zaman baru perkembangan Islam ini, 
turun ayat yang harus disampaikan oleh Rasulullah s.a.w. kepada 
masyarakat, khususnya para pemeluk agama-agama besar pada 
waktu itu, seperti yang tercantum dalam ayat 64, surat Alu 
Imrin/3, yang mengawali ayat-ayat yang telah dibahas 
terdahulu: 


Vi San Uta el yaa KS II li LSI Jai J3 
Lag Lita Io Y UAS 33 Yg ALVI hai 
O yakana Lil Ugal IA NP OB Sl Oya ya ULjI 
(Tt:Y/01 cc dh) 

Katakanlah: “Hai para Ahli Kitab, marilah kita membentuk suatu kese- 


pakatan (kalimat-un sawa') atau konsensus yang tidak ada perselisihan 


antara kami dan kamu, bahwa kita tidak akan mengabdikan diri, kecuali 
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kepada Tuhan Yang Maha Esa dan kita tidak mempersekutukan-Nya 
dengan sesuatu apapun dan tidak pula sebagian kita menjadikan sebagian 
yang lain sebagai Tuhan, selain Tuhan Yang Maha Esa. Jika mereka 
berpaling maka katakanlah kepada mereka: “Saksikanlah, bahwa kami 
adalah orang-orang yang menyerahkan diri kepada Allah (muslimun). 


Ayat ini adalah sebuah seruan agar semua umat beragama 
kembali kepada agama yang murni, yaitu agama Ibrahim. Agama 
Yahudi dan Nasrani sebenarnya berasal dari Ibrahim juga. Tetapi 
di samping itu ada pula sekelompok orang yang tidak mau 
digolongkan kepada agama Yahudi dan Nasrani dan mereka 
menganut kepercayaan asli Ibrahim atau kaum hunafa' yaitu 
penganut kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa. Sebagian 
kaum punafa” itu adalah sekte-sekte kebatinan Kristen yang 
mempercayai s4 sebagai nabi dan bukan Tuhan seperti yang 
dipercayai golongan Nasrani pada waktu itu. Tetapi inti dari 
ayat itu adalah agar umat beragama bisa mencapai konsensus 
(kalimah sawa”) mengenai sila Ketuhanan Yang Maha Esa 
menurut konsep tauhid murni, sesuai dengan ajaran Nabi 
Ibrihim (lihat, “Usaha mencari Titik Temu (Kalimat al-Sawa1,” 
dalam Islim). Dan kepada para penganut kepercayaan kepada 
Tuhan Yang Maha Esa, al-9ur'an memberikan penilaian, seperti 
yang tercantum dalam al-Our'an, s. al-Nisa/4:125 yang berbunyi: 


opa pd 3 AI deng peka Gya La al A3 
Ae RL pl AI ily Lae Apt jl Ala #1) 
(No: £/slodi) 


Dan siapakah yang lebih baik agamanya selain dari mereka yang secara 
lurus menyerahkan diri kepada Tuhan Yang Maha Esa dan kemudian 
diikuti dengan melakukan perbuatan yang baik, dan mereka itu meng- 
ikuti agama Ibrihim yang murni (hani/)? Allah mengambil Ibrihim 


sebagai kesayangannya. 


Ayat ini mengandung arti agar hendaknya para pemeluk agama 
pada waktu itu mempelajari kembali ajaran Ibrahim yang murni 
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yang pada intinya adalah kepercayaan kepada Allah, Tuhan Yang 
Maha Esa. 

Hal itu tidak berarti bahwa al-Gur'an menganjurkan agar 
masyarakat kembali kepada syari'at Ibrahim yang hidup sekitar 
30 abad sebelum Hijrah itu. Missi yang dibawa Rasulullah s.a.w. 
adalah menegakkan masyarakat baru berdasarkan kepercayaan 
tawhid atau pengesaan Tuhan sebagaimana diajarkan oleh Nabi 
Ibrahim dan nabi-nabi lainnya. Tujuan yang lebih luas dari 
seruan kembali kepada Tawhid itu tercantum dalam surat al- 
Bayyinah, khususnya ayat 5, yang dalam hal ini berkaitan dengan 
makna hanif: 


plain email AI emandakota AJI Igekmanah VI Ig ya La 4 
Aam 3 SAS y BUS PU aa 3 BNI hay 
(2:8 Aan) 


Dan mereka tidak disuruh selain untuk mengabdi (hanya) kepada Allah 
(saja), dengan ikhlas dan patuh kepada-Nya, dengan lurus (banif), dan 
supaya menegakkan shalat dan membayar zakat (untuk membersihkan 
harta benda), dan itulah agama yang kuat dasar-dasarnya. 


Selain condong kepada Allah, sebagai suatu kecenderungan 
yang benar, hanif dalam ayat tersebut dikaitkan juga dengan 
konsekuensi tindakannya: yang pertama berdimensi horisontal, 
yaitu dengan membersihkan pendapatan dan kekayaan untuk 
kepentingan sesama manusia, sebagai perwujudan dari solidaritas 
sosial (lihat, “Tawhid dan Demokratisasi Ekonomi,” dalam 
Rizg). 


Ibrahim, Bapak Monoteisme 
Bagi mereka yang mengenal Amir Hamzah yang dijuluki 
Raja Penyair Pujangga Baru itu, mendengar riwayat Nabi 


Ibrahim a.s. pastilah mengingatkan kita pada salah satu sajaknya 
yang terbaik yang berjudul “Hanya Satu.” Sajak itu terdiri dari 
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dua bagian: Bagian pertama terdiri dari empat bait, menceritakan 
kisah Nabi Nuh yang selamat dari bencana banjir besar yang 
menimpa kaumnya yang durhaka, Bagian kedua, terdiri dari 
tiga bait yang bercerita tentang Nabi Ibrahim dan Nabi Musa. 
Ia melukiskan renungan sejarahnya sebagai berikut: 


Bersemayam sempana di jembala gembala 
Duriat jelita bapakku Ibrihim 

Keturunan intan dua cahaya 

Pancaran bunda berlainan putra 


Kini kami bertikai pangkai 

Di antara dua, mana mutiara 
Jauhari ahli lalai menilai 
Lengah langsung melewat abad 
Aduh kekasihku 


Padaku semua tiada berguna 
Hanya satu kutunggu hasrat 
Merasa dikau dekat rapat 
Serupa Musa di Puncak Tursina 


Sutan Takdir Alisyahbana, dalam bukunya, Puisi Baru, 
memberikan sebuah catatan kaki untuk menjelaskan maksud 
penyair. Dikatakannya: 


Bahagian kedua menyatakan rahmat Tuhan kepada Nabi Ibrahim serta 
dua putranya, Ish4g dan Ism3'il. Keturunan Ishag memberikan kepada 
dunia agama Nasrani, keturunan Isma'1l agama Islam. Sekarang kedua 
golongan itu berselisih, masing-masing mengatakan agamanya yang 
benar. Tetapi bagi si Penyair, perselisihan itu tidak berguna. Yang 
diingininya hanyalah merasa bahagia dekat dengan Tuhan, seperti Nabi 
Musa dahulu di puncak Tursina. 


Takdir juga menambahkan catatan kakinya dengan mengata- 
kan bahwa yang dimaksud dengan “Pancaran putra berlainan 
bunda” itu adalah Ishag putra Sarah dan Isma'il putra Hajar. 
Memang benar bahwa Ibrahim memiliki dua putra yang menu- 
runkan para nabi. Tetapi sebenarnya keturunan Ibrahim dari 
dua putra itu telah melahirkan tiga agama besar: Yahudi, Nasrani 
dan Islam. Dewasa ini, kalau melihat tradisi yang masih hidup, 
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persamaan-persamaan yang menyangkut akidah maupun syari'ah 
lebih banyak terdapat di antara agama Yahudi dan Islam, dari 
pada antara Kristen dan Yahudi. Tetapi perselisihan yang terjadi 
di antara penganutnya lebih banyak terjadi antara Yahudi dan 
Islam, daripada antara Islam dan Nasrani, sebagai akibat gerakan 
Zionisme. 

Apabila dilihat dari segi akidahnya yang pokok, maka mono- 
teisme yang keras masih dapat dipelihara dalam agama Yahudi 
dan Islam, walaupun kaum Yahudi, sebagai ras, barangkali 
banyak yang telah meninggalkan agamanya, menjadi ateis atau 
agnostik. Perbedaan lebih tampak di antara kedua agama itu 
dengan agama Kristen, karena yang belakangan ini mengembang- 
kan konsep Trinitas. Sungguhpun demikian, ketiga agama itu 
masih dianggap sebagai agama monoteis, walaupun Paul Radin, 
umpamanya beranggapan bahwa yang lebih “murni” monoteis- 
menya adalah Yahudi dan Islam. 

Dalam sajak di atas, Amir Hamzah mengetengahkan “tikai 
pangkai.” hanya antara pengikut Kristen dan Islam. Sebenarnya 
ketidakakuran itu terjadi secara segi tiga. Ini bisa dipahami karena 
pertentangan Yahudi-Islam itu tidak terjadi di Indonesia, melain- 
kan terutama di Timur Tengah, sehingga tidak begitu dirasakan 
oleh penyairnya. Hal yang menarik adalah sikap penyair sen- 
diri yang tidak menggubris peristiwa ramai-ramai itu. Ia merindu- 
kan kerukunan hidup beragama, karena asal-usul kedua agama 
adalah sama, yaitu agama Ibrahim. Tetapi kalau kerinduannya 
itu tidak tercapai secara kolektif, setidak-tidaknya, ia ingin 
mencapai kedamaian itu secara pribadi, dalam dirinya, bagaikan 
Misa di puncak Tursina. Sikap Amir Hamzah ini dapat disebut 
dengan sikap orang banif, karena ia ingin mencari yang asli, 
yang murni, yaitu hubungan antara manusia dan Tuhannya. 

Dengan mengutip Amir Hamzah itu, kita beroleh pengertian 
bahwa Nabi Ibrahim dianggap sebagai bapak monoteisme. Di 
sini timbul pertanyaan di antara pembaca al-Our'in: mengapa 
Ibrihim dan bukannya nabi yang tertua, misalnya Nabi Idris? 
Dalam al-Gur'an memang dikatakan bahwa semua nabi itu, 
seperti Adam, Idris, Hiid, Shalih, Ibrahim, Yahya, Sulaymin, 
hingga “s4 as. percaya kepada Tuhan Yang Maha Esa secara 
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Silsilah Tokoh-tokoh dalam Our'in (menurut Perjanjian Lama) 


Ham Japeth 


Mizsraim Shem 


Asshur Elam 


Semut I (Ad) 
Heber 
Semut II 
(Thamud-Jurham-Mima-Tasm-Jad) 


Salah 


Joktan 


(Nenek moyang bangsa Joktan, 


Saba, Tubba, Abvssinia) 
Haran Terah 
Lot 


Abraham 


Median Ishmacl 
(Bapak bangsa Median) M(Bapak bangsa Ismail) 


Isaiah alias Jacob 
Edom (Bapak (Bapak bangsa 
dari Job) Israci) 


Nabit (Bapak orang-orang Hijr, 
dan pembantu-pembatu Medina) 


Kedar (Bapak orang-orang 
Ouraisy) 


murni, tanpa dicampuri dengan kepercayaan kepada dewa-dewa 
atau berhala. Mereka percaya kepada Tuhan sang Pencipta. Dan 
kalau kita melihat kapan mereka hidup, maka Ibrihim punya 
pendahulu. tetapi mengapa justru Ibrahim yang disebut sebagai 
pembangun monoteisme? 

Kalau dilihat sejarahnya, ada beberapa ciri keistimewaan 
Ibrahim dari yang lain. Pertama, Ibrahim memperoleh pengerti- 
an tentang Tuhan Yang Maha Esa melalui suatu proses perjuang- 
an berpikir sejak muda dengan cara observasi dan penarikan 
kesimpulan dari pengamatannya tentang gejala alam dan kehi- 
dupan yang dilihatnya, sehingga ia mampu memberikan argu- 
men-argumen yang kemudian diungkapkan oleh kitab-kitab suci 
sesudahnya. Kedua, Ibrahim menyebarkan dan memperjuangkan 
keyakinannya itu kepada berbagai bangsa dalam pengembaraan- 
nya yang sangat luas dari Timur ke Utara, Barat, Selatan, dan di 
tengah-tengah berbagai penjuru itu. Ketiga, Ia adalah orang yang 
teruji dengan berbagai perintah dan larangan dari Allah, dan 
karena itu ia dipilih sebagai pemimpin umat manusia, seperu 
yang dikatakan dalam al-Gur'in, s. al-Bagarah/2:124, dan lebih 
dari itu ia bercita-cita bahwa ajaran yang disampaikannya itu 
akan diteruskan oleh anak-anak dan keturunannya, untuk itu 
ia berdoa kepada Allah agar dikabulkan cita-citanya. Allah me- 
mang mengabulkan doa Ibrahim, dengan catatan “Janjiku (ini) 
tidak mengenai orang-orang yang zalim.” Dan memang, banyak 
anak turunan Nabi Ibrihim menjadi pemimpin umat dan nabi- 
nabi (lihat, “Doa Masa Depan Ibrahim,” dalam Ibrahim). 

Keturunan Nabi Ibrahim itulah yang melahirkan tiga agama 
monoteis dunia yang dikenal manusia. Sudah tentu, Ibrahim 
bukan satu-satunya banif karena di berbagai tempat di dunia ini 
orang menemukan juga Tuhan Yang Maha Esa. Seperti dikata- 
kan oleh Paul Radin, masyarakat primitif juga memiliki pemikir- 
pemikir atau filsuf-filsuf dan mereka mengenal apa yang kita 
mengerti sebagai Tuhan. Sungguhpun demikian kepercayaan- 
kepercayaan itu tidak ada yang berkembang menjadi sebuah 
agama dunia yang bercorak monoteis. Dunia sekarang hanya 
mengenal tiga agama besar yang secara jelas mengemukakan 
konsep Ketuhanan Yang Maha Esa. Dan konsep-konsep itu 


78 


berasal dari ajaran Nabi Ibrahim. Ramalan yang dikatakan dalam 
al-Our'in, bahwa Ibrihim akan menjadi pemimpin umat manu- 
sia menjadi kenyataan. Hingga saat ini, hanya Ibrahimlah yang 
dianggap sebagai pendiri agama monoteis. 


Asal-usul Agama 


Pembahasan mengenai konsep hanif bisa menumbuhkan teori 
dan hipotesis di sekitar asal-usul agama. Masalah ini tidak hanya 
menjadi perhatian ahli teologi, tetapi juga kalangan ilmu-ilmu 
sosial, terutama antropologi, psikologi, dan sosiologi, termasuk 
juga filsafat sejarah dan perbandingan agama. Kita mengenal 
umpamanya teori E.B. Tylor, J.G. Frazer, R.R. Marett, B. Mali- 
nowski, A.R. Radcliffe-Brown, atau R.H. Lewis dari kalangan 
antropologi, Emile Durkheim dari kalangan sosiologi: Sigmund 
Freud, C.G. Jung dan Erich Fromm dari psikologis William 
James dari lingkungan filsafat, juga Nathan Soderblom dan 
Rudolf Otto dari kalangan ilmu sejarah dan perbandingan agama. 

Posisi teori atau hipotesis di sekitar konsep banif adalah, 
bahwa kepercayan kepada Tuhan Yang Maha Esa merupakan 
kecenderungan dasar dari fitrah manusia, tanpa melihat apakah 
manusia itu hidup di zaman dulu, sekarang, atau di masa datang, 
dan juga tanpa memandang tempat. Posisi ini mendapat tantang- 
an dari hasil spekulasi filsafat dan penemuan empiris ilmu penge- 
tahuan, dengan beberapa penyataan. Pertama, apakah benar 
bahwa kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa itu bukan 
hanya gejala spesifik dari lingkungan sosial-geografis tertentu, 
misalnya dari kawasaan Timur Tengah yang dikembangkan para 
nabi bangsa Semit, tetapi juga gejala masyarakat di berbagai 
tempat di dunia? Kedua, apakah bisa dibuktikan, bahwa keper- 
cayaan monoteis itu terdapat di kalangan masyarakat sederhana 
(primutif) dan bukan hanya terdapat di kalangan masyarakat lebih 
maju? Ketiga, apakah monoteisme bukan hanya gejala sementara 
dalam periode perkembangan peradaban atau kebudayaan terten- 
tu, apakah ia akan lenyap dengan sendirinya dalam masyarakat 
yang lebih maju? 
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Dari hasil penelitian antropologi, muncul satu teori bahwa 
Kepercayan Kepada Tuhan Yang Maha Esa adalah bentuk agama 
tertua, seperti yang ditemukan oleh Andrew Lang di kalangan 
penduduk asli Australia. Mereka itu tidak memuja roh atau dewa- 
dewa, melainkan percaya kepada Tuhan sebagai Wujud Terting- 
gi. Penemuan empiris ini didukung oleh penemuan P. Wilhelm 
Schmidt SVD yang berkesimpulan bahwa, pada semua bangsa 
dan suku bangsa yang masih sederhana di manapun dapat ditemu- 
kan kepercayaan kepada Tuhan, sebagai Wujud Tertinggi, 
sehingga dapat diambil kesimpulan bahwa monoteisme adalah 
bentuk agama tertua dan bersifat universal. Paul Radin juga 
menemukan adanya kecenderungan (hanif) monoteistis pada 
suku-suku bangsa primitif di Australia, Amerika dan Indonesia. 
Mereka itu pada dasarnya membantah pandangan yang “mere- 
mehkan” kepercayaan suku-suku primitif yang selalu diasosiasi- 
kan dengan kepercayaan animisme dan dinamisme saja. 

Sungguhpun demikian, hingga sekarang, masih cukup valid 
untuk melihat dan membahas teori yang mengatakan bahwa 
monoteisme bukanlah suatu gejala yang tetap ada pada manusia 
di sepanjang zaman. Pandangan yang merupakan tantangan ter- 
hadap konsep hanif ini berasal dari August Comte yang mengata- 
kan bahwa alam pikiran manusia itu berkembang dari tahap 
mistik ke metafisik dan kemudian akan memasuki tahap positif. 
Monoteisme adalah pola kepercayaan khas dalam tahap meta- 
fisik. Tetapi nanti, dengan meningkatkan kontrol manusia atas 
ilmu dan teknologi, maka kepercayaan kepada kekuatan supra- 
natural, termasuk kepada Tuhan, akan lenyap dengan sendirinya. 

Hasil penelitian para antropolog dan pemikiran teoretis para 
ahli sosiologi agaknya cukup memperkuat teori evolusi. Ini 
adalah berkat penemuan bentuk-bentuk kepercayaan suku primi- 
tif yang menimbulkan “teori animis” dari Taylor, “teori preani- 
mis” dari Narett, “teori magis” oleh Frazer atau “teori atomis” 
dari Smith (lihat, “Teori Evolusi,” dalam Fithrah). Sedangkan 
teori Emile Durkheim yang melihat timbulnya agama karena 
fungsi-fungsi kemasyarakatannya, lebih mengacu kepada peru- 
bahan-perubahan yang terjadi pada masa Revolusi Industri yang 
melihat peranan agama dari sudut pandangan yang pragmatis. 
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Tetapi hal ini ikut memperkuat dugaan, bahwa agama-agama 
monoteis bisa lenyap apabila fungsi-fungsi kemasyarakat-an itu 
tidak lagi dirasakan dan dibutuhkan. 

Keterangan mengenai hanif dalam al-Gur'an, apabila 
didukung dengan penemuan-penemuan ilmu pengetahuan yang 
membuktikan telah adanya kepercayaan monoteis beribu-ribu 
tahun yang lampau, merupakan bantahan terhadap teori evolusi. 
Tetapi penemuan-penemuan antropologi yang mendasarkan diri 
pada teori evolusi bukannya tidak benar. Karena di dalam al- 
OGur'in pun diakui adanya berbagai kepercayaan di kalangan 
manusia yang bukan bersifat monoteis. Bahkan terkesan bahwa 
gejala yang diutarakan dalam al-Gur'an itu adalah gejala umum. 
Hanya saja di tengah-tengah kepercayaan umum yang bersifat 
musyrik itu terdapat juga manusia-manusia hanif, dengan proto- 
tipe Nabi Ibrihim a.s. Dan kecenderungan untuk percaya secara 
tawbid itu tidak hanya dimiliki oleh satu dua orang, tetapi oleh 
banyak orang sepanjang-zaman. Penemuan Lang, Schmidt, dan 
Radin juga membuktikan adanya manusia-manusia hanif di 
kalangan suku-suku primitif, dan berbagai tempat di dunia, bahkan 
dalam masyarakat manapun. 

Konsep hanif yang muncul dalam al-Gur'an tersebut sebenar- 
nya juga merupakan kritik terhadap sebagian kaum antropolog 
yang sangat meremehkan kemampuan suku-suku primitif dalam 
menemukan kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa dan 
memperlakukan mereka tidak adil secara intelektual. Teori hanif 
merupakan penolakan terhadap kesombongan sebagian ilmuwan 
maupun kaum politeis. 

Nabi Ibrahim, dalam al-Gur'an disebut sebanyak 69 kali 
dalam 24 surat (lihat, “Ibrahim dalam al-Gur'an,” dalam Ibrahim). 
Kalau kata ganti bentuk ketiga dihitung juga, maka frekuensi 
penyebutan itu akan lebih banyak lagi. Di antara surat-surat 
yang menyebut nama Ibrahim itu, 18 di antaranya turun di 
Makkah dan hanya 6 buah di Madinah. Ini antara lain merupakan 
bukti bahwa penyebutan nama Ibrihim sama sekali bukan 
merupakan reaksi terhadap dakwah Rasulullah atas agama 
Yahudi dan Nasrani, yang memang telah ada sebelumnya di. 
Jazirah Arab. 


Satu hal yang perlu dikatakan di sini: Orang-orang Arab yang 
kebanyakan suku-suku Badui atau kelompok-kelompok pe- 
ngembara itu, hanya sedikit yang beragama Nasrani, apalagi 
Yahudi. Orang-orang suku Badui itu mempunyai agama atau 
tradisi keagamaan sendiri. 

Tradisi keagaman orang-orang Arab ini adalah menyembah 
berhala. Tetapi walaupun mereka menyembah berhala, nama 
Allah, sebagai Tuhan dikenal juga. Hal ini agaknya disebabkan 
karena masih hidupnya tradisi Ibrahim. Kebanyakan mereka 
mencampur kepercayaan politeis dengan monoteis. Itulah sebab- 
nya mereka disebut musyrik, karena mereka menyekutukan 
Allah dengan tuhan-tuhan lain. Dalam teori antropologi, keper- 
cayaan itu disebut “henoteisme” atau “monolatri.” Tetapi di 
antara mereka, umumnya kalangan “terpelajar,” terdapat orang- 
orang yang memiliki kepercayaan yang murni monoteis, yang 
percaya kepada “millah Ibrahim.” Istilah millah dibedakan atau 
bahkan kerap kali dipertentangkan dengan al-din. Yang pertama 
menunjuk kepada credo, kepercayaan, sekte atau komunitas 
keagamaan yang bersistem dan menjadi lembaga kegamaan yang 
tertentu dan jelas, sedangkan yang kedua menunjuk kepada 
agama yang terorganisasikan, seperti Yahudi, Nasrani, atau Islam 
(lihat, “Pengertian Din,” dalam Din). 

Islam yang dibawa Muhammad Rasulullah sebenarnya adalah 
menghidupkan dan mengembangkan muillah Ibrahim tersebut. 
Kalau sifat Islam itu monoteis, mengapa tidak menghidupkan 
saja agama Yahudi atau Nasrani? Dari segi konsep ketuhanan, 
agama Yahudi memang sangat dekat, kalau tidak boleh dikatakan 
sama persis dengan Islam. Bahkan antara keduanya terdapat 
banyak kesamaan dalam hal syari'at, hanya saja larangan-larang- 
an dalam agama ini, atas keputusan pemuka-pemuka agama lebih 
banyak. Tetapi agama Yahudi ini juga bersifat rasial, bahkan 
dapat disebut sebagai agama paling rasial di dunia. Agama ini 
bersifat eksklusif, dan hanya dimonopoli oleh suku-suku bangsa 
keturunan Israel atau anak cucu Ya'gtib saja. Mereka mengang- 
gap diri mereka sebagai bangsa kekasih Tuhan. Mereka tidak 
menginginkan kepercayaan mereka itu dianut juga oleh orang- 
orang lain. Sementara itu agama Nasrani, berbeda dengan 
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Yahudi, diperuntukkan bagi sekalian bangsa. Hanya saja konsep 
ketuhanan telah jauh menyimpang dari illah Ibrahim, terutama 
dengan dirumuskannya doktrin Trinitas. Jika dibandingkan 
antara millah Ibrahim dan dogma Kristiani, dengan jelas akan 
tampak perbedaannya. Millah Ibrahim, sebagaimana yang dianut 
sekelompok kecil bangsa Arab dari suku-suku Badui itu, bersifat 
sangat murni dalam segi konsep ketuhanannya. Tetapi millah 
Ibrahim, pada waktu itu dipeluk secara individual atau dalam 
kelompok-kelompok kecil yang merupakan minoritas di antara 
suku-suku bangsa Arab yang menyembah berhala. Padahal, 
Ibrahim sendiri bercita-cita agar kepercayaannya itu bisa tersebar. 
Kedatangan Islam menjadikan agama yang meneruskan tradisi 
Ibrahim itu sebagai rahmat bagi sekalian bangsa. “Katakan: 
diwahyukan kepadaku, bahwa Tuhan Kamu itu adalah Tuhan 
Yang Maha Esa, maka hendaklah kamu berserah diri” (al-Anbiya'/ 
21:108). Konsep inilah yang ingin disebarkan kepada seluruh 
bangsa dan bukan hanya milik suatu golongan, suku atau bangsa 
tertentu. “Dan tiadalah kami mengutus kamu, melainkan untuk 
menjadi rahmat bagi sekalian bangsa” (al-Anbiya”/21:107). Dalam 
surat yang sama ayat 92 juga dikatakan: “Sesungguhnya agama 
(tawhid) ini adalah agama untuk kamu semua (wahai manusia), 
agama yang satu dan Aku adalah Tuhanmu, maka mengabdilah 
hanya kepada-Ku” 

Ayat-ayat yang menyangkut Ibrahim tersebut, dalam konteks 
yang berbeda-beda dan tersebar dibanyak surat itu, bercerita 
tentang sifat panif yang dimiliki Ibrahim, berikut kesalehan dan 
ketagwaannya. Riwayat perjalanan intelektual dan rohaninya 
tersebut, menjelaskan tentang sifat banif atau kecenderungannya 
kepada kebenaran itu, misi kenabiannya, cita-citanya yang ter- 
cermin dalam doa-doanya, riwayat anak cucunya yang mendapat 
anugerah wahyu dan kesalehan yang telah “menjadi pemimpin- 
pemimpin yang memberi petunjuk” kepada kaumnya, yang 
“mengerjakan kebajikan, mendirikan sembahyang, menunaikan 
zakat” dan hanya mengabdi kepada Allah saja itu (lihat O9., s. al- 
Anbiya'/21:72-73), serta kaitannya dengan agama tauhid. Atas 
dasar itu maka timbullah perintah untuk menunaikan haji: “dan 
berserulah kepada manusia untuk menunaikan haji” (O., s. al- 
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Haji/22:27). 

Ibadah haji adalah rukun Islam yang kelima. Sebagai rukun 
Islam yang pamungkas, maka ibadah haji berkaitan erat dengan 
rukun Islam yang pertama. Sebenarnya manasik (tata cara) haji 
adalah berwujud “napak tilas” Nabi Ibrahim yang mengalami 
berbagai peristiwa bersama istrinya, Hajar, dan anaknya, Isma"1l. 
Ibadah haji ini pada dasarnya menyangkut tiga aspek. Pertama, 
merekonstruksi dan menghayati perjalanan rohani nabi Ibrihim 
sebagai seorang yang banif dan bapak monoteisme. Kedua, 
mengikuti teladan Nabi Ibrahim, yang atas perintah Tuhan, telah 
menghapus tradisi “pengorbanan manusia” dan menggantikan- 
nya dengan ibadah kurban untuk menyembelih binatang ternak 
bagi fakir miskin, sebagai lambang solidaritas sosial. Dan Ketiga, 
mewujudkan persaudaraan umat manusia sebagai manifestasi 
ajaran tawhid ketika orang-orang dari berbagai penjuru dan 
kebangsaan, bertamu ke Rumah Allah, Ka'bah. 


Dari Hanif ke Ibrahim 


Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai Ibrahim, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'in, 
berkaitan dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Ibrahim 
ini, diakui sebagai “Bapak Monoteisme.” Sebagai nabi, posisinya 
sangat unik. Ia diakui sebagai “Bapak” (patriarch) dari tiga agama, 
yaitu: Yahudi, Kristiani dan Islam. Uniknya, ketiga agama 
samawi itu, sama-sama mengklaim paling dekat dengan keper- 
cayaan Ibrahim. Jika Injil memberikan predikat sebagai orang 
yang berbudi (righteous), al-@ur'an menyebutnya sebagai seorang 
yang hanif, yang tulus dan cenderung paling dekat dengan 
Kebenaran. Tetapi klaim bahwa Ibrahim itu seorang Yahudi 
atau seorang Nasrani, dianggap sebagai tidak punya dasar, sekali- 
pun itu mengacu pada Perjanjian Lama (Tawrat) atau Perjanjian 
Baru (Injil). Dalam mengatasi pertikaian klaim itu, al-Gur'an 
justru menawarkan solusi yang simpatik yaitu pencarian “tiuk 
temu” (kalimat-un sawa?) di antara ketiga agama itu, yaitu pada 
rumusan “agama Ibrihim yang meng-Esa-kan Tuhan.” 
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MAL 


IBRAHIM 


BRAHIM adalah satu-satunya nabi, selain Muhammad, 

Rasulullah s.a.w. yang namanya disebut dalam shalat. 

Nama “Ibrahim” sendiri di dalam al-Gur'in disebut 

sebanyak 69 kali dalam 24 surat. Frekuensi ini memang 
cukup banyak, tetapi ternyata nama Misa lebih banyak lagi, 
disebut sebanyak 136 kali. Meski banyak disebut, tetapi nama 
Musa—tidak sebagaimana nama Ibrihim—tidak disebut sebagai 
judul sebuah surat. 


Ibrahim dalam al-Our'3n 
Nama Ibrahim pertama kali diperkenalkan oleh al-Gur'an 
dalam s. al-A12/87, satu di antara surat yang paling awal turun 


dalam periode Makkah. Surat itu pada pokoknya berisikan 
perintah untuk bertasbih, menyucikan nama-Nya: 


JB SAI ad He SAI AE Way pal Tama 
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Si elit Alami SL ci SIS Sa 
(CH AVI 


Yang paling luhur 

Yang menciptakan dan menyempurnakan 
dan Yang menentukan kadar 

dan memberi petunjuk, 

dan Yang menumbuhkan rerumputan, 

lalu dijadikan-Nya rumput-rumput itu kering 
kehitam-hitaman. 


Dalam ayat di atas, Tuhan disebut sebagai a/-4 14, Yang Paling 
Luhur, Yang paling Tinggi. Tetapi pada hakikatnya, Tuhan yang 
disebut di situ adalah al-Rabb, yakni “Tuhan yang mencipta dan 
menyempurnakan ciptaan-Nya,” yang memberi kadar pada 
hidup dan yang mendidik. Dengan perkataan lain, yang menetap- 
kan segala sesuatu dengan hukum-hukum-Nya. Hukum yang 
tampak dicontohkan pada rerumputan. Pada mulanya rumput 
itu, dengan kadar atau hukum-hukum alam yang ditetapkan- 
Nya, tumbuh, tetapi kemudian kering dan warnanya kehitam- 
hitaman. Tuhan memberi petunjuk kepada manusia tentang 
semua itu. Tuhan adalah Tuhan Yang Mendidik, mengajarkan 
sesuatu lewat alam semesta. Manusia harus bisa menarik pelajaran 
dari alam semesta yang dilihatnya. 

Dan kemudian dikatakan dalam ayat itu, Allah membacakan 
ayat-ayat-Nya kepada Muhammad. Dan begitu ayat-ayat itu 
dibacakan, maka, Muhammad tidak akan lupa, kecuali jika Allah 
menghendakinya. Apa yang difirmankan Allah itu adalah sesuatu 
yang penting dan bermuatan dalam, kalau tidak, maka suatu 
kata-kata akan mudah dilupakan. Allah berjanji bahwa Ia akan 
memberi petunjuk kepada Muhammad jalan yang mudah, suatu 
jalan hidup, way of life atau Tao, kata orang Taois. Karena itu, 
Muhammad s.a.w. diperintahkan oleh Allah agar memberikan 
peringatan kepada manusia. 

Surat itu antara lain juga mengatakan bahwa “beruntunglah 
orang-orang yang membersihkan dirinya.” Tetapi orang-orang 


kafir lebih memilih kehidupan dunia, padahal kehidupan akhirat 
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itu lebih kekal. Menurut Mawlan2 Muhammad “Al? dalam 
tafsirnya The Holy Gur'an, “memahasucikan Tuhan” itu merupa- 
kan sarana peningkatan manusia ke derajat paling tinggi. Perlu 
diingat katanya, bahwa dzikr yang amat penting dalam shalat 
ialah subhan-a rabbty al-a'la, yang diulang tiga kali dalam satu 
sujud dan diulangi lagi di setiap sujud dalam shalat yang terdiri 
dari 17 raka'at dalam sehari. 

Akhirnya ayat itu ditutup dengan keterangan bahwa semua 
yang diwahyukan itu sebenarnya telah terdapat dalam lembaran- 
lembaran (shubuf) Ibrahim dan Misa. Di sini al-Gur'in mulai 
menjelaskan bahwa lembaran-lembaran yang turun kepada 
Rasulullah Muhammad s.a.w. itu sebenarnya sama dengan 
lembaran-lembaran yang telah diturunkan kepada nabi-nabi 
sebelumnya, khususnya di sini Nabi Ibrahim dan Misa, dua di 
antara nabi-nabi yang berperan besar dalam sejarah. Islam 
sebenarnya bukanlah agama baru. 

Setelah itu Nabi Ibrahim disebut dalam al-Gur'an, s. al-Najm, 
surat Bintang. Nama Ibrahim disebut dalam ayat yang ke-37. 
Penyebutan itu tidak akan bermakna jika dilepaskan dari konteks 
ayat-ayat sebelumnya. Dari ayat 33-37, bagian dari surat itu 
berbunyi: 


IS oasi ea MAS dasi Ips asi 
Kay Hoo dEsludal Sg KP AI! 
(NVS Or /erediy da SAI mala 3 


Apakah engkau melihat orang yang berpaling? Yang memberi sedikit 
lalu tidak memberi lagi. Apakah ia mempunyai ilmu tentang yang ghaib 
sehingga ia dapat melihat? Atau apakah ia tidak diberi tahu tentang 
yang tertulis di lembaran-lembaran Miis4 dan lembaran-lembaran 
Ibrahim yang selalu memenuhi janji? 


Di sini sekali lagi, Allah menyebut nama Musa dan Ibrahim. 
Bahwa apa yang diajarkan kepada Muhammad itu, adalah ajaran 
yang diberikan juga kepada Musa dan Ibrahim, nabi-nabi 
sebelumnya. 
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Tentang lembaran-lembaran Mus4, al-Our'in menyebut 
nama suatu kitab suci, yaitu Tawrat. Tetapi tidak pernah disebut 
kitab suci Nabi Ibrahim. Apakah Nabi Ibrahim juga dianugerahi 
kitab? Kebanyakan tafsir al-Gur'in tidak menjelaskan hal ini. 
Tetapi tafsirnya The Holy @ur'an, khususnya tentang ayat 19 
surat al-A Ya, “Abdullih Yusuf “Ali menjelaskan: 


Tidak ada kitab Ibrahim yang sampai kepada kita. Tetapi kitab 
Perjanjian Lama mengakui bahwa Ibrahim adalah seorang nabi (Gen: 
XX, 7). Ada sebuah kitab dalam bahasa Yunani yang telah diterjemah- 
kan oleh G.H. Box yang diberi judul Perjanjian Ibrahtm (diterbitkan 
oleh The Society for the Promotion of Christian Knowledge, Lon- 
don, 1972). Agaknya buku itu adalah terjemahan Yunani dari aslinya 
yang berbahasa Ibrani. Teks Yunani itu barangkali ditulis dalam Abad 
ke-2 Kristiani di Mesir dan dalam bentuknya yang sekarang dapat 
dikembalikan ke orang-orang Nasrani. Barangkali Midrash Yahudi 
mengacu juga ke suatu Perjanjian Ibrihim. 


Para ahli tafsir umumnya tidak mempertanyakan secara kritis 
apakah yang dimaksud dengan “mushhaf Ibrahim” itu. Apakah 
mushhaf'itu semacam kitab Tawrat, Zabur, atau Injil yang disebut 
dalam al-Gur'an yang juga merupakan sebuah Kitab? 

Makna yang tertangkap oleh para ahli Tafsir adalah, bahwa 
esensi ajaran yang diturunkan kepada Muhammad, Rasulullah 
s.a.w., adalah sama dan telah diturunkan kepada nabi-nabi sebe- 
lumnya. Karena itu agama yang dibawa Muhammad merupakan 
kesinambungan dengan agama-agama yang diturunkan kepada 
nabi-nabi sebelumnya (lihat, “Islam dalam al-Gur'an,” dalam 
Islam). Ada juga yang menafsirkan bahwa kedatangan Rasulullah, 
Muhammad s.a.w. seperti yang diisyaratkan dalam ayat tersebut, 
sudah tercantum dalam kitab-kitab sebelumnya. 


Ibrahim, Manusia Pilihan 
Ayat ke-3 yang turun menyebut nama Ibrahim terdapat pada 
al-Our'an, s. Shad/38:45. Nama Ibrahim disebut bersama-sama 
dengan Ishag dan Ya'gub. Dikatakan tentang mereka itu: “Dan 
sesungguhnya mereka adalah orang-orang pilihan (al-Mushthaf2) 
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di sisi Kami yang terbaik” (O., s. Shad/38: 47). Dalam ayat-ayat 
berikutnya disebut juga nama Dzi al-kifl dan Ilyasa". mereka 
adalah orang-orang yang diberi kualifikasi yang sama, yang 
terbaik (al-akhyar) 

Pada ayat 45 sendiri Ibrahim disebut sebagai berikut: Dan 
ingatlah hamba-hamba Kami: Ibrahim, Ishag dan Ya'gib yang 
mempunyai perbuatan-perbuatan besar dan ilmu-ilmu yang tinggi. 

Tiga orang hamba Allah itu, yaitu Ibrahim, Ish4g dan Ya'glib 
adalah pribadi-pribadi yang telah melakukan perbuatan-perbuat- 
an besar dan memiliki ilmu-ilmu yang tinggi. Tidak disebut 
dalam al-Our'an, s. Shad tersebut perbuatan-perbuatan besar apa 
yang mereka lakukan. Tetapi yang jelas, karena perbuatan besar 
mereka, dan ilmu-ilmu yang mereka miliki, mereka itu adalah 
orang-orang pilihan (al-Mushthafa). Istilah al-mushthafa berasal 
dari kata kerja ishthafa yang artinya memilih. Dalam al-Gur'in, 
istilah itu disebut sebanyak 8 kali. Dari kata inilah bisa ditelusuri 
siapa yang disebut sebagai orang-orang yang terpilih atau dipilih 
Tuhan dengan alasan-alasan dan tujuan-tujuan tertentu. 

Ibrahim ternyata bukan satu-satunya orang yang terpilih. 
Pada al-Gur'4n, s. Alu 'Imrin/3:33, disebut juga bahwa “Sesung- 
guhnya Allah telah memilih Adam, Nih, keluarga Ibrahim dan 
Keluarga Imran melebihi orang- orang lain.” Di antara keluarga 
“Imran, ada seorang perempuan yang juga menjadi manusia ter- 
pilih yakni Maryam. Dalam al-Our'3n, s. Alu 'Imrin/3:42 dikata- 
kan: “Dan ingatlah ketika malaikat berkata: “Hai Maryam, sesung- 
gubnya Allah telah memilih kamu, mensucikan kamu dan melebih- 
kan kamu atas segala perempuan di dunia di masamu.” 

Keterangan lain tentang keterpilihan dijelaskan dalam al- 
Our'an, s. al-A'raf/7:144 yang mengatakan: 


pita PI Ae eni oa) cat JL 
PPI 3 HTI La II ASI 
Otev/ SL 


Allah berfirman: “Hai Mus4, sesungguhnya Aku memilih (melebihkan) 


kamu dari manusia lain (di masamu) untuk membawa risalah-Ku dan 
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untuk berbicara dengan-Ku. Sebab itu berpegang teguhlah kepada apa 
yang Aku berikan kepadamu dan hendaklah kamu termasuk orang- 


orang yang bersyukur.” 


Sebagaimana telah disebut dalam ayat di muka, Misa adalah 
seorang yang juga terpilih. Keterpilihannya bukan saja karena 
ia adalah seorang yang memiliki kelebihan ilmu tetapi juga 
karena kaitannya dengan tugas yang telah diberikan oleh Allah 
untuk memimpin umatnya. 

Dari nama-nama yang disebut di atas, kita mengetahui bahwa 
orang yang terpilih itu bukan hanya para nabi. Agaknya ayat 
59 surat al-Naml/27, diisyaratkan bahwa yang bisa menjadi 
manusia terpilih bukan hanya nabi:” Katakanlah: Segala puji bagi 
Allah dan kesejahteraan atas hamba-hamba-Nya yang dipilih-Nya. 
Apakah Allah yang lebih baik, ataukah sesuatu yang mereka 
sekutukan dengan Dia?” Dalam surat al-Bagarah/2: 247, yang 
bisa juga menjadi orang yang terpilih adalah raja Thalit sebagai- 
mana dijelaskan dalam ayat berikut: 


IE Ka LIL SI Lg BO ti JI 
Diab yan MU PI Sg tele SJ Oa ii 
iba 021) 3 Sole olilai FAT JB JW oya Hn 
IU Sh ya AKA jp By pdl ali 

(VE V:Y/3 AN ms 


Nabi mereka mengatakan kepada mereka “Sesungguhnya Allah telah 
mengangkat Thalut menjadi rajamu.” Mereka menjawab: “Bagaimana 
Thalut memerintah kami, padahal kami lebih berhak mengendalikan 
pemerintahan dari padanya, sedang diapun tidak diberi kekayaan yang 
cukup banyak?” Nabi mereka berkata: “Sesungguhnya Allah telah 
memilihnya menjadi rajamu dan menganugerahinya ilmu yang luas 
dan tubuh yang perkasa.” Allah memberikan pemerintahan kepada 
siapa yang dikehendaki-Nya. Dan Allah Maha Luas pemberian-Nya, 
lagi Maha Mengetahui. 


Dalam kasus Thalut tersebut—salah seorang raja Bani Isra'1l— 
keterpilihannya disebabkan karena Thalut adalah orang yang 
dianugerahi ilmu, sedangkan badannya pun perkasa pula, sehing- 
ga ia mampu menjadi panglima perang yang menaklukkan raja 
Jalit. Dalam perang itu Diwid, yang kelak menjadi raja dan 
nabi, berhasil membunuh raksasa Goliath. 

Keterangan tentang keterpilihan Ibrahim sendiri antara lain 
dijelaskan dalam al-Our'in, s. al-Bagarah/2:130 dan ayat-ayat 
selanjutnya. Ayat-ayat tersebut turun karena, ketika Rasulullah 
s.a.w. berdakwah kepada kaum Nasrani dan Yahudi, mereka 
malahan menyuruh Rasulullah masuk saja ke agama Nasrani 
atau Yahudi. Dalam konteks inilah al-Gur'in menampilkan 
tokoh Ibrahim dan menjelaskan apa sesungguhnya agama 
Ibrahim itu, yang juga menjadi acuan kaum Nasrani dan Yahudi. 
Mula-mula al-Our'in memperkenalkan siapa itu Ibrahim dengan 
menjelaskan keyakinannya: 


peda! md 37 A51 3 Lali d eladkap! 
Ore: aah 


Dan siapakah yang meninggalkan agama Ibrahim selain orang-orang 
yang memperbodoh diri sendiri. Dan sesungguhnya Kami telah 
mensucikan (memilih) dia di dunia ini dan sesungguhnya di hari Kiamat 
nanti dia termasuk golongan orang yang baik (shalih). 

Ayat di atas agaknya berkaitan dengan dialog antara Rasulul- 
lah s.a.w. dengan kaum Nasrani dan Yahudi. Nabi memang 
mengatakan bahwa agama yang dibawanya, sesungguhnya sama 
dengan agama Ibrahim. Padahal kaum Nasrani dan Yahudi 
mengacu kepada agama Ibrihim. Masalahnya, apakah itu agama 
Ibrahim. Hal inilah yang dijelaskan oleh ayat 135 surat al-Bagarah 
yang mengungkapkan dialog itu: 


eat Aka Ja JB Yap Saji loya LS 1JU) 


» 


(OTO: YAI) 0S pasa! ya DS La) Ula 


Dan mereka berkata: Jadilah kamu Yahudi atau Nasrani, kamu akan 
berada di jalan yang benar. Katakanlah: Tidak, (kami mengikuti) agama 
Ibrahim yang lurus dan ia bukan golongan orang yang menyekutukan 
Tuhan. 


Jadi, ketika al-Gur'in menyebut agama “Ibrahim” maka yang 
dimaksud adalah agama yang mengajarkan “tunduk kepada 
Tuhan seru sekalian alam” (O., s. al-Bagarah/2:132). Ibrahim di 
situ disebut sebagai orang yang hanif, yang lurus yang cenderung 
kepada jalan yang benar (lihat, “Hanif dalam al-Gur'an,” dalam 
Hanif). Ia adalah orang yang disucikan dan terpilih (al-mushthafa). 
Kepada anak-anaknya, ia berpesan hal yang sama. Dan cucunya 
pun, Ya'gib juga berpesan kepada anak-anaknya: 


HI EB caa SI selasa AO ah 
(NY Y/B AN O pakem 


Wahai anakku, sesungguhnya Allah telah memilih (ishthafa) agama ini 


untuk kamu, maka janganlah kamu mati kecuali sebagai orang yang 
tunduk (muslim). 


Ibrahim adalah manusia pilihan. Demikian pula agama 
Ibrahim, agama yang telah dipilih oleh Allah sebagai agama bagi 
anak cucu Ibrahim, keturunan Isma'il, Ishag, dan Ya gub. Agama 
yang dimaksud adalah agama yang mengajarkan penyerahan diri 
kepada Tuhan Yang Maha Esa. 


Riwayat Ibrihim 


Rumpun ayat-ayat awal yang turun mengenai Ibrahim 
terdapat dalam al-Gur'3n, s. Maryam dan surat al-Syu'ara (Para 
Penyair). Dalam surat Maryam, nama Ibrahim disebut tiga kali, 
yaitu dalam ayat 41, 46, dan 58. Dalam ayat 41, nama Ibrihim 
disebut dalam kata-kata perkenalan tentang nabi itu: 


22 


(NN Upaya) Ie Uirako OS Al pdl pl SIN 3 S3, 


Dan ceritakanlah (hai Muhammad kepada mereka) kisah Ibrahim dalam 
Kitab ini. Sesungguhnya ia adalah seorang yang membenarkan (shiddig) 
dan lagi seorang nabi. 


Di sini Ibrahim diperkenalkan sebagai al-shiddig, orang yang 
cepat mengenal dan mengakui kebenaran atau orang yang tulus. 
Memang seorang yang bisa mengakui kebenaran itu hanyalah 
orang yang tulus. Tanpa ketulusan orang sulit untuk mengakui 
suatu kebenaran. Karena itulah maka ia dipilih sebagai nabi 
pembawa risalah. 

Ayat 46 surat Maryam itu juga mengatakan sesuatu tentang 
Ibrahim: 


Un Ya AU GT os csi ubi JB 
| (CN Ur) ala pal) 


Berkata bapaknya: “Tidak sukakah kamu kepada tuhan-tuhanku, hai 
Ibrahim? Jika kamu tidak menghentikan (ucapanmu), maka niscaya 
kamu akan kurajam dan tinggalkanlah aku buat waktu yang lama.” 


Agaknya Ibrahim diceritakan sebagai anak yang lagi bersi- 
lang pendapat dengan ayahnya. Dari kata-kata ayahnya tampak 
bahwa Ibrahim tidak suka pada tuhan-tuhan ayahnya. Ayahnya 
mengancam, jika Ibrahim tidak menghentikan ucapannya itu 
maka ia akan merajam anaknya itu serta mengusirnya jauh-jauh. 

Apa ucapan Ibrahim sehingga membuat ayahnya berang? 
Ayat 42 menjelaskan bahwa Ibrahim berkata kepada bapaknya 
sebagai berikut: 


SY an mm Le ai Ud Cah Aan JW SI 
EU la AI ma isl A3 HI Cab lab Elis 
Of Olanat! dan Lily Lb pa Ubi 0 Balai ng 
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Elhmay DL Ibr GI Sail luas yan jd OS Ulama! 
(GOL EN Apn Ba Ollani OS yan Jl ya lis 


Wahai bapakku, mengapa engkau menyembah sesuatu yang tidak men- 
dengar, tidak melihat dan tidak mampu menolong engkau sedikitpun. 
Wahai bapakku, telah datang kepadaku sebahagian ilmu pengetahuan 
yang tidak datang kepadamu, maka ikutilah aku, niscaya aku akan 
menunjukkan kepada engkau jalan yang lurus. Wahai bapakku, jangan- 
lah engkau menyembah setan. Sesungguhnya setan :tu durhaka kepada 
Tuhan Yang Maha Pemurah. Wahai bapakku, sesungguhnya aku 
khawatir kalau-kalau Tuhan Yang Maha Pemurah akan mendatangkan 
siksaan, sehingga engkau jadi kawan setan. 


Itulah gambaran Ibrahim sebagai seorang yang shiddig. 
Dengan ilmunya ia mengenal kesalahan yang dilakukan oleh 
ayahnya, yaitu menyembah sesuatu yang tidak mendengar, tidak 
melihat, dan tidak mampu menolong. Menurut berbagai cerita, 
ayah Ibrahim yang bernama Terah, menurut tradisi Yahudi atau 
Azar menurut al-Our'in (O., s. al-An1m/6:74), adalah pembuat 
dan penyembah berhala yang berwujud patung-patung 
(Muhammad “Ali masih mempersoalkan apakah Azar itu ayah, 
kakek, paman, salah seorang tetua atau nenek moyangnya). 

Penyembahan patung adalah suatu kenyataan masyarakat 
hingga sekarang. Dan merupakan kenyataan pada masa Ibrihim 
hidup (D., s. al-An'3im/6:74), di kala mudanya di Ur, Irag Selatan 
sekarang. Menurut Ibrahim, berhala yang disembah orang kala 
itu tidak bisa mendengar doa seseorang, dan tidak pula bisa me- 
lihat orang yang menyembahnya, sehingga sebenarnya berhala 
itu tidak mengetahui mengapa seseorang itu berdoa. Karenanya 
berhala itu tidak menolong sedikitpun jua, jika seseorang berdoa 
minta sesuatu. Berhala tidak bisa memberi manfaat ataupun 
mudlarrat (O., s. al-Syu'ara/26: 72-73) Agaknya keterangan inilah 
yang membuat ayahnya marah besar sehingga mengancam dan 
mengusirnya. 

Tetapi Ibrahim membalasnya dengan cara yang baik sebagai 
layaknya seorang anak yang mengetahui kesalahan ayahnya, 
katanya: 


» 


(EVAN Anna) 


Ibrihim berkata: Damai atas engkau! Engkau akan kumohonkan 


ampun kepada Tuhanku. Sesungguhnya Dia senantiasa baik kepadaku. 


Sekalipun perlakuan ayahnya kasar, namun Ibrahim justru 
mengucapkan kata-kata damai kepada ayahnya, bahkan men- 
doakan ayahnya itu agar dosanya diampuni. 

Ibrahim juga diceritakan sebagai penentang penyembahan 
benda-benda langit. Bangsa Shabi'ah dikenal sebagai penyembah 
berhala. Tuhan memperlihatkan kepada Ibrahim “kerajaan langit 
dan bumi,” yaitu bekerjanya hukum-hukum alam (O., s. al- 
An'am/6:76-78), agar ia menjadi orang yang benar-benar yakin. 
Ketika ia melihat bintang, berucaplah ia “Inikah Tuhanku?” 
Tetapi bintang itu terbenam dan iapun berkata: “Aku tidak suka 
kepada benda yang terbenam.” Kemudian ia melihat bulan. 
Tetapi bulan juga terbenam. Demikian pula halnya matahari, ia 
terbit di waktu pagi dan tenggelam di malam hari. Ketika ia 
melihat matahari tenggelam, iapun berkata pada kaumnya: 
Wahai kaumku, sesungguhnya aku ini terbebas dari apa yang kamu 
sekutukan” (O., s. al-An'im/6:77-78). Maka iapun mengambil 
sikap seperti yang tercantum dalam @., s. al-An'am/6:79, 


Mire PNY DI pama! jd SAN pr) Ha al 
VA AMIN 3 pisa! ya VI Ly 


Sesungguhnya aku menghadapkan wajahku, dengan lurus kepada Dzat 
yang menciptakan langit dan bumi, dan aku bukanlah golongan orang- 
orang yang musyrik. 


Kata-kata Ibr3ihim ini merupakan bagian utama dalam doa iftitah 
di waktu shalat. 

Selanjutnya tidak ada cerita yang mendetail mengenai riwayat 
Ibrahim. Hanya disebut secara singkat bahwa Ibrahim akhirnya ' 
menyingkir dari ayahnya dan masyarakatnya. Cerita yang lebih 
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detail mengenai Ibrihim dan ayahnya serta patung-patungnya 
diceritakan oleh al-Our'an, s. al-Anbiya/21: 51-73. Pada ayat 59 
umpamanya dikatakan bahwa masyarakat pada waktu itu sangat 
marah terhadap pemikiran anak muda Ibrihim. “Kami dengar 
ada seorang anak muda yang mencela berhala-berhala ini yang 
bernama Ibrahim” (O., s. al-Anbiya/ 21:60). Ibrahim tidak hanya 
mencela, melainkan juga merusak patung-patung dengan kapak 
dan menggantungkan kapak itu pada patung yang terbesar. Ke- 
tika orang-orang menanyakan kejadian itu Ibrahim menjawab: 
“Sebenarnya patung yang terbesar itulah yang melakukannya, 
maka tanyakanlah kepada berhala itu jika mereka bisa bicara.” 

Jawaban itu membuat orang-orang marah dan merekapun 
memutuskan untuk menghukum Ibrihim dengan memasukkan- 
nya ke dalam api. Tetapi Tuhan berfirman, sebagaimana dikata- 
kan dalam ayat 69: “Hai api menjadi dingin dan damailah bagi 
Ibrahim.” Ayat di atas umumnya ditafsirkan bahwa masyarakat 
pada waktu itu menghukum Ibrihim dengan hukum bakar. 
Tetapi apa yang membakar Ibrahim ternyata tidak mempan. 
Mengenai hal ini Muhammad “Ali dalam tafsirnya, berdasarkan 
kitab Bahr al-Muhith mengatakan bahwa masyarakat memang 
memutuskan untuk membakar Ibrahim, tetapi Allah menyela- 
matkannya. Penyelamatan ini terjadi ketika ia berhasil melarikan 
diri ke luar negerinya. 

Menurut Injil, demikian keterangan lebih lanjut dalam tafsir 
The Holy Gur'an, Ibrahim pernah berperang melawan raja Elam, 
Chedorlaomer, dan sekutu-sekutunya dan ia mendapat keme- 
nangan. Kitab-kitab Yahudi malahan mempunyai daftar raja- 
raja yang ditaklukkan Ibrahim. 

Dalam buku Ensiklopedi Islam Indonesia yang diedit oleh 
Harun Nasution (1992) dikatakan secara singkat bahwa menurut 
tradisi Israiliyat, Ibrahim, bersama dengan keluarganya, yaitu 
istrinya Sarah, keponakannya Lith dan ayahnya Terah, ber- 
hijrah dari Ur ke Harran, Siria Utara. Setelah ayahnya meninggal 
maka Ibrihim dan keluarganya berpindah lagi ke Kana'an, pada 
saat mana ia sudah berusia 75 tahun. Liith yang juga diangkat 
sebagai nabi, memiliki riwayat sendiri dengan bangsa Sodom. 

Pernah juga Ibrihim dan keluarganya, untuk sementara me- 
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nyingkir ke Mesir karena Kana'an dilanda kelaparan. Ketika itu 
Luth, keponakannya ikut juga ke Mesir. Tetapi kembali ke 
Sodom, sekitar Ordon, Yordan sekarang. Di situlah Luth mem- 
peroleh misi menghadapi persoalan besar yang dihadapi oleh 
bangsa itu, yaitu kebiasaan homoseksual. Persoalan homoseks 
itu kini menghangat lagi di zaman modern. Tokoh Luth adalah 
lambang perjuangan memberantas penyakit sosial yang dahsyat 
itu. Lith tentu saja berusaha menyadarkan kaumnya untuk 
mengubah adat yang buruk itu. Tetapi seruannya tidak didengar 
kaumnya, bahkan Lith menerima ancaman. 

Cerita selanjutnya mengenai Ibrahim di Mesir adalah dalam 
kaitannya dengan istrinya, Sarah, yang telah berusia 75 tahun. 
Dalam usia setua itu, kedua pasangan—dengan Ibrahim yang 
telah berusia 85 tahun itu—belum juga mempunyai anak. Itulah 
yang mendorong Ibrahim mengambil istri lagi, Hajar, seorang 
wanita budak hitam dari Mesir, pilihan Sarah sendiri. Perkawin- 
an itu juga karena desakan dari kaumnya yang mendambakan 
Ibrahim mempunyai keturunan guna melanjutkan kepemim- 
pinannya. 


Doa Masa Depan Ibrahim 


Rumpun ayat pemula tahap ke-5 mengenai Ibrahim terdapat 
pada al-Gur'an, s. al-Syu'ara/26:69-70) yang dimulai dengan per- 
kataan: “Dan bacakanlah kepada mereka kisah Ibrahim, ketika 
ia berkata kepada bapaknya: Apakah yang engkau sembah?.” 
Ayat 71 hingga 82 menceritakan percakapan antara Ibrahim 
dengan ayah dan kaumnya mengenai tradisi menyembah berhala 
yang dilakukan secara turun temurun itu. Ayat 83 dan 84 meng- 
awali doa Ibrahim itu: 


(MAY Yel blh Id Jane OLI 


Ya Tuhanku, berikanlah kepadaku hikmah dan masukkanlah aku ke 
dalam golongan orang-orang yang saleh. Dan jadikanlah aku buah tutur 
orang-orang yang datang kemudian. 


Menurut perkiraan sejarah, Ibrahim hidup kira-kira dalam 
abad 19 dan 18 sebelum Masehi. Ternyata hingga datangnya 
Nabi “Is4 a.s. yang berarti selama 19 abad, Ibrihim adalah tokoh 
yang selalu dikenang dan disebut namanya. Kaum Yahudi dan 
Nasrani menganggap Ibrahim sebagai moyang (patriarch) 
mereka. 

Ibrihim dianggap sebagai moyang tiga agama terbesar di 
dunia, Yahudi, Kristen dan Islam. Dua agama yang pertama 
mengacu kepada Ishag, putra Ibrihim kedua dengan Sarah yang 
menurunkan Ya'gub. Sedangkan Islam lebih mengacu kepada 
Isma'il, putra pertama dari perkawinan kedua dengan Hajar, 
yang menurunkan bangsa Arab. Di Jazirah Arab, ketika 
Rasulullah Muhammad s.a.w. sedang menyebarkan akidah dan 
syari'ah yang dibawanya, masih banyak dijumpai pemeluk agama 
Ibrahim asli yang disebut kaum Hanaftyah. Ciri utamanya adalah 
mengenal dan pemeluk kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha 
Esa (lihat, “Ajakan kepada Agama Tawhid,” dalam Hanif). 

Ketika dalam usia tuanya, Ibrahim dan Sarah belum juga 
punya anak, maka iapun kawin dengan Hajar dengan seizin istri 
pertamanya. Ketika itu iapun berdoa: “Ya Tuhanku, anugerah- 
kanlah kepadaku (seorang anak) yang termasuk orang-orang 
yang saleh. Maka Kami beri dia kabar gembira dengan seorang 
anak yang amat sabar.” Anak itulah Ism3'il yang kelak diangkat 
juga oleh Allah sebagai seorang nabi yang menurunkan bangsa 
Arab. Baru setelah Isma'l lahir dan menjadi besar, lahir pula 
putra keduanya dari Sarah yang diberi nama Ish4g. Putra kedua 
inilah yang menurunkan bangsa Yahudi. Tentang anugerah itu 
Ibrahim sendiri berucap: “Segala puji bagi Allah, yang telah mem- 
beri kepadaku dalam usia lanjut, Isma'l dan Ishag. Sesungguh-nya 
Tuhanku itu yang mendengar permohonan. (O., s. Ibrahim/ 14:39). 

Kisah Ibrahim memang teramat panjang. Titik krusial riwayat 
keluarga Ibrahim terjadi ketika tumbul: rasa cemburu Sarah yang 
teramat sangat kepada Hajar, madunya yang berhasil melahirkan 
putra. Guna mengatasi situasi, karena Ibrahim sebenarnya masih 
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tetap cinta dan setia kepada Sarah, maka ia mengajak istri dan 
anaknya Isma'il ke selatan. Menurut Perjanjian Lama, Ibrahim 
membuang ibu dan anak yang masih kecil itu ke Bir Syeba, 
yang masih termasuk kawasan Kana'an. Ini berbeda dengan 
keterangan al-Our'in yang mengatakan, bahwa kedua ibu anak 
itu ditempatkan di “lembah tidak bertanaman,” dekat rumah 
suci yang telah dibangun sebelumnya di situ. 

Menurut sebuah Hadits riwayat Ibn “Abbas diterangkan 
bahwa Nabi Ibrihim menempatkan Siti Hajar dan Putranya 
Isma'il di dekat puing-puing rumah suci yang sekarang ini dikenal 
sebagai Ka'bah. Ketika Ibrahim akan meninggalkan kedua orang 
yang malang itu, Hajar bertanya, apakah hal itu dilakukan oleh 
Ibrihim atas perintah Allah, Nabi Ibrahim menjawab, "ya.” 
Maka berkatalah Hajar: “Pastilah Allah tidak akan membiarkan 
kami binasa.” Nabi Ibrahim sendiri berdoa (O., s. Ibrahim/ 
14:37): 


Hal Sa Oo ea Bai Jeorld BNI Ipank Lay Peel! 
(WVEN Jamal ly 09 mela MAS 0 ajal 


Tuhan kami, aku telah menempatkan sebagian keturunanku di lembah 
yang tidak menghasilkan buah-buahan, di dekat Rumah Engkau yang 
suci: Tuhan kami, semoga mereka menegakkan shalat, maka buatlah 
hati sebagian manusia tertarik kepada mereka, dan berilah mereka 
rezeki berupa buah-buahan agar mereka bersyukur. 


Doa Ibrihim di atas memang “tidak masuk akal,” bagaimana 
lembah tidak bertanaman dan terpencil dari manusia bisa men- 
datangkan buah-buahan? Tetapi kenyataannya, jika kita datang 
ke Makkah, tempat Ibrihim menempatkan Hajar dan anaknya 
Isma'il itu, kita melihat kenyataan bahwa penduduk Makkah 
memang tidak kekurangan buah-buahan. 

Ketika Ism3'il hampir menginjak dewasa, Ibrahim mendapat 
perintah lewat mimpinya untuk menyembelih putra tunggalnya. 
(D., s. al-Shaffat/37:102). Ketika hal itu diceritakan kepada anak- 


nya Isma'il, Ismail meminta kepada ayahnya agar memenuhi 
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perintah Allah itu. Dan Ibrahim pun juga hendak melaksanakan 
perintah Allah itu. Ketika itulah menjadi nyata bahwa kedua 
orang anak dan bapak itu adalah orang-orang yang teguh iman- 
nya dan patuh kepada Allah. Agaknya perintah itu hanyalah 
ujian bagi kedua orang itu (O., s. al-Shaffat/37:106). Maka Allah 
menggantikan Ism3'il dengan domba. 

Baik agama Islam maupun Yahudi dan Nasrani, sama-sama 
mengakui kisah tentang perintah penyembelihan anak oleh 
bapaknya, Ibrahim. Hanya saja dalam Perjanjian Lama, yang 
akan disembelih bukanlah Isma'il melainkan Ish4g. Mana versi 
yang benar, bisa dikembalikan kepada logika. Kedua versi itu 
mengakui bahwa Ibrahim memang membuang istri dan anaknya, 
Hajar dan Ism3'1l ke suatu tempat. Menurut versi kaum Mus- 
lim, ujian itu dilakukan dengan anak tunggal Ibrahim. Jika Ishag 
yang disembelih, tentu ia bukanlah anak tunggal, sebab sebelum 
Ishag telah lahir Isma'il. 

Sungguhpun begitu, menurut al-Our'in, Allah memberikan 
berkah baik kepada Isma'il maupun Ishag. “Dan Kami limpah- 
kan berkah kepadanya (Isma'il) dan kepada Ishag. Dan di antara 
keturunannya, ada yang berbuat baik, tetapi ada pula yang 
terang-terangan menganiaya jiwanya.” Tetapi Ibrahim mem- 
bangun sistem peribadatan di daerah terpencil itu bersama 
Ismail. Hasilnya adalah kota Makkah. 

Berkembangnya tempat itu menjadi kota adalah sebuah cita- 
cita yang terbersit dalam doa Nabi Ibrahim: “Tuhanku, jadi- 
kanlah kota ini tempat yang aman, dan jauhkanlah aku dan putra- 
putraku dari menyembah berhala.” Doa lain juga tercantum 


dalam al-Gur'an, s. al-Bagarah/2:126 


ce DI eat! ma dkai Bala La la Aek Jarerl 5) 


Tuhanku, jadikanlah tempat ini sebuah kota yang aman dan berilah 
rezeki kepada warganya berupa buah-buahan, di antara mereka ada 
yang beriman kepada Allah dan hari akhir. 


Intisari dari doa tersebut adalah keamanan dan kemakmuran 
bagi warga masyarakat. Tetapi masyarakat itu adalah juga masya- 
rakat yang beriman kepada Allah, dan percaya kepada hari akhir. 

Pada ayat 127 surat al-Bagarah disebut juga bahwa Ibrahim 
dan putranya Isma'il adalah pembangun Rumah Suci dan me- 


rekapun berdoa: 


1) Jl! 3 Tami ma AYI edi dp 3 3 
Gesiuna Lelaorly Lay abal mma Cal lil la Jati 
Hy Sain Lg y HI Lakuna dal 33 ya 3 WI 
Vm) peta Tail Lay Lean JUAN jd as lih ads 
SAN ASI tegalan | SIUT ale Ugly gia 

SA aj La Sl 


(NYA IV: Y /ayadh 


Dan tatkala Ibrahim dan Isma'1! meninggikan fondasi Rumah Suci itu, 
keduanya berkata: Tuhan kami terimalah dari kami, sesungguhnya 
Engkau itu Yang Maha Mendengar, Yang Maha Tahu. Tuhan kami, 
dan jadikanlah kami berdua, orang yang tunduk kepada Engkau, dan 
tunjukkanlah kami cara-cara kami berbakti dan terimalah tobat kami: 
sesungguhnya Engkau itu Yang berulang-ulang kemurahan-Nya, Yang 
Maha Pengasih. Tuhan kami, dan bangkitkanlah di kalangan mereka, 
seorang utusan dari antara mereka, yang akan membacakan kepada 
mereka ayat-ayat Engkau dan mengajarkan kepada mereka Kitab dan 
kebijaksanaan serta mensucikan mereka. Sesungguhnya Engkau Yang 
Maha Perkasa, Yang Maha Bijaksana. 


Doa Nabi Ibrihim mencakup beberapa hal. Pertama adalah 
permohonan agar ia dan anaknya sendiri bisa menjadi orang 
yang berserah diri kepada Allah (muslim). Berserah diri ivu dalam 
bentuk negatifnya adalah terbebas dari perbudakan setan, yakni 
segala kecenderungan jahat. Ibrahim juga berdoa untuk anak 
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cucu mereka agar juga menjadi kaum yang tunduk. Kedua, 
Ibrihim dan Isma'il berdoa agar bangkit di kalangan mereka 
seorang rasul yang akan mengajarkan kitab dan kebijaksanaan, 
wahyu dan ilmu pengetahuan kepada manusia. 

Doa yang ketiga itulah doa yang mengandung ramalan bahwa 
di Makkah, kelak akan bangkit seorang nabi, yang tidak lain 
adalah Muhammad s.a.w. anak cucu Ibrahim dari garis Isma'il. 
Muhammad s.a.w. memang mengajarkan agama Ibrahim, yaitu 
kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa (lihat, “Muhammad, 
Nabi Pamungkas,” dalam Nabi). Ia adalah juga seorang yang 
membawa syari'at baru bagi umat manusia lewat orang-orang 
di Jazirah Arab. Dalam 9., s. Alu “lmrin/3:68 dikatakan bahwa 
orang-orang yang paling dekat kepada Ibrahim adalah orang- 
orang yang mengakui ajaran Muhammad s.a.w. Ayat ini 
diturunkan berkenaan dengan masalah hubungan antara tiga 
agama: Islam, Kristen, dan Yahudi. 


Tawbid, Dasar Kerukunan 


Ibrihim, dalam The Perennial Dictionary of World Religions 
dikatakan oleh R. Bullard, sebagai seorang muslim pertama 
menurut al-Our'in. Kesimpulan ini didasarkan pada ayat al- 
@ur'3n, s. Alu 'Imran/3:67. Jika ayat itu dasarnya, maka kesim- 
pulan itu keliru, sebab dalam al-Our'an dikatakan bahwa semua 
nabi yang disebut dalam al-Gur'an adalah muslim. Mereka per- 
caya dan tunduk pada Allah, Tuhan Yang Maha Esa. Moyang 
Ibrihim umpamanya adalah Nih. Dan Nuh adalah muslim. 

Di antara para nabi, Ibrahim mempunyai kedudukan yang 
istimewa. Ia adalah nenek moyang bani Israil. Nabi “Is4 adalah 
pula seorang Yahudi. Kaum Nasrani juga mengakui Ibrahim 
sebagai nenek moyang para nabi. Demikian pula halnya kaum 
Muslim, khususnya orang-orang Arab. Mereka beranggapan 
sebagai keturunan Ibrihim lewat putra pertamanya Isma'il. 
Ibrahim adalah tempat bertemu tiga agama besar di dunia. 

Tetapi bagi kaum Muslim pengikut Muhammad s.a.w. Nabi 
Ibrahim lah tokoh pembenar (al-shiddig) bagi kepercayaan 
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tauhid, meng-Esa-kan Tuhan. Ketika Rasulullah s.a.w. bertemu 
dengan orang-orang Yahudi dan Nasrani telah terjadi polemik 
yang mempersoalkan kepercayaan siapa yang “paling benar”? 
Tentu saja masing-masing pihak mengatakan dirinya yang paling 
benar. Tetapi bagaimana menentukan bahwa salah satu dari 
agama itu yang paling benar? 

Maka tiap-tiap agama mengacu dan dapat bertemu pada tokoh 
Ibrahim. Kesemuanya sepakat bahwa Ibrahim adalah tokoh 
panutan. Mereka sama-sama mengatakan bahwa agama mereka 
bersumber pada ajaran Ibrahim. Tetapi apa sesungguhnya keper- 
cayaan Ibrahim itu? Jika sudah disepakati apa hakikat agama 
Ibrahim itu, maka masing-masing bisa mengukur dirinya sendiri, 
mana di antara agama itu yang paling dekat kepada kepercayaan 
Ibrahim. Al-“9ur'ain mengatakan bahwa Ibrahim adalah seorang 
yang tulus, yang banif, yang cenderung dan paling dekat kepada 
Kebenaran. Demikian pula halnya Kitab Perjanjian Lama, 
Ibrahim adalah seorang yang righteous. Karena itu maka agama 
yang paling benar, menurut tiga saudara yang bertikai itu, tentu- 
lah yang paling dekat dengan kepercayaan Ibrahim yang paling 
murni. : 

Namun ketika itu, baik kaum Nasrani maupun Yahudi saling 
mengklaim bahwa Ibrahim adalah seorang Nasrani atau seorang 
Yahudi. Hal yang diakui oleh kedua pemeluk agama itu adalah 
bahwa kaum Yahudi mengacu kepada Perjanjian Lama (Tawrat) 
sedangkan kaum Nasrani mengacu kepada Perjanjian Baru (Injil). 
Dalam konteks ini maka turunlah ayat: 


ji mala Ori d SLS Jail 
Ha 0 peliai YUI alay ma YI Jera 3 
La Opo (bi Aa SI Lag pel sja 
O yadoi Y pi 3 peka A1 (AS ASI ml 

“1-1 o:y/ot as Ji) 
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Hai ahli kitab, mengapa kamu berbantah-bantahan tentang hal Ibrahim, 
padahal Taurat dan Injil tidak diturunkan melainkan sesudah Ibrahim? 
Apakah kamu tidak berpikir? Beginilah jadinya, kamu itu seharusnya 
berbantah-bantah tentang hal yang kamu ketahui, maka kenapa kamu 
berbantah-bantah tentang hal yang tidak kamu ketahui? Allah menge- 
tahui, sedangkan kamu tidak mengetahui. 


Ibrihim memang telah dilahirkan sebelum adanya Taurat 
maupun Injil. Karena itu, maka klaim bahwa Ibrahim itu Yahudi 
dan Nasrani, tidak memiliki dasar. 

Al-Gur'in mempunyai jawaban tersendiri. Ibrihim memang 
diakui sebagai seorang muslim. Tetapi dia bukan hanya milik 
kaum pengikut Muhammad. Ia adalah juga milik kaum Nasrani 
dan Yahudi. Karena itu, Ibrahim harus didefinisikan berdasarkan 
kepercayaannya sendiri. Ayat 67 surat Alu “Imran yang dising- 
gung oleh Bullard itu sebenarnya mengatakan: 


Lip OLS GS 9 Lil pai Y 4 bayi pel jl LIS Ia 
(UV: YO as J1) Spa! na OS 3 Laku 


Ibrihim bukanlah seorang Yahudi, bukan pula seorang Nasrani, akan 
tetapi ia adalah seorang yang lurus (bani/) dan menyerahkan diri (kepada 
Allah) dan sekali-kali dia bukanlah golongan orang-orang yang musyrik. 


Dalam perselisihan di sekitar klaim terhadap Ibrahim itu, al- 
Gur'in meletakkan dasar-dasar yang objektif. Masing-masing 
bisa mengukur dirinya. Setiap agama dari ketiga agama besar 
itu tentu mengakui bahwa Ibrahim adalah seorang yang lurus, 
cenderung kepada Kebenaran. Dia adalah seorang penganut 
kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa. Dewasa ini memang 
telah disepakati oleh siapa saja bahwa Ibrahim adalah menegak- 
kan kepercayaan monoteisme (lihat, “Ibrihim, Bapak Monoteis- 
me,” dalam Hanif). 

Jika demikian halnya, maka al-Our'in menyuruh Mu- 
hammad s.a.w., dan kaum Muslim untuk mengajukan preposisi 
tentang kerukunan antar umat beragama (O., s. Ali “Imrin/ 
3:64): 


Ha 3 tag el ya kalS di  HUSII Jalu J3 
basa den Y 3 Umbi ta D3 Y 4 AMI YI akai Yi 
Lab Tgakeal IA II OB AMI 9 ya Uji Lau 

(Ot WOL ye IT) O sada 


Katakanlah (wahai Muhammad): “Hai Ahli Kitab, marilah kita menuju 
kepada suatu kalimat (kesepakatan) yang tidak ada perselisihan antara 
kami dan kamu, bahwa tidak ada yang disembah kecuali Allah dan 
tidak ada persekutuan Ia dengan sesuatupun dan tidak pula sebagian 
kita menjadikan sebagian lain sebagai tuhan, selain Allah. Jika mereka 
berpaling, maka katakanlah kepada mereka: Saksikanlah bahwa kami 
orang-orang yang menyerahkan diri kepada Allah. 


Jadi titik temu antara ketiga agama itu adalah pada agama 
Ibrahim yang-meng-Esa-kan Tuhan. 

Kejadian seperti itu sebenarnya telah dialami bangsa Indone- 
sia ketika telah disepakati bersama bahwa “Negara Republik 
Indonesia berdasarkan Ketuhanan Yang Maha Es2” (pasal 27 
ayat 1 UUD 1945). Bagi umat Islam ini adalah sebuah kalimat- 
un sawa"-un bayn-a nd wa bayn-a kum, kesepakatan bersama 
antara kita yang harus dianggap sebagai suatu yang suci. 


Dari Ibrahim ke Din 


Sekalipun kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa itu 
ada di mana-mana di seluruh dunia, di segala peradaban sebagai 
kepercayaan yang universal, di mana Tuhan Yang Maha Esa itu 
dikenal juga di kalangan bangsa-bangsa kuna sebelum Ibrahim 
yang baru hidup pada abad ke 19 atau 18 S.M., namum dunia 
dewasa ini mengakui, bahwa Ibrahim adalah Bapak monoteisme. 
Dialah yang diakui sebagai Bapak (Patriarch) dari tiga agama, 
Yahudi, Kristen, dan Islam. Kaum Yahudi dan Nasrani merujuk 
kepada Ibrahim melalui putra keduanya, Ishag: sedangkan kaum 
Muslim lewat putra pertamanya, Isma'il. Kedua putra Ibrihim 
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itu juga nabi dan rasul. 

Dengan demikian, tiga agama ini bisa mengacu kepada agama 
Ibrahim, sebagai induknya, karena Ibrahim diakui sebagai 
seorang yang hanif, menurut Islam, berdasarkan keterangan al- 
@ur'an, dan seorang yang righteous, kata orang Yahudi dan 
Nasrani berdasarkan Kitab mereka masing-masing. Ibrahim 
adalah seorang yang tulus, yang cepat mengenal Kebenaran, 
dengan pikiran dan hatinya yang bersih. Ibrahim adalah seorang 
yang amat teguh terhadap kepercayaannya itu seperti dibuktikan 
dalam sejarah hidupnya (lihat, “Nabi Ibrahim,” dalam Nabi). 

Soalnya adalah, mana di antara agama-agama di dunia ini yang 
paling dekat kepada agama Ibrahim itu. Tiap-tiap agama dari 
tiga agama itu tentunya akan mengatakan dirinya yang paling 
dekat. Dari sinilah akan timbul pertikaian. Karena itu al-Our'an 
mengusulkan jalan keluar. Semua pemeluk agama sepakat untuk 
mengakui dan mengabdi hanya kepada Tuhan Yang Maha Esa, 
dan tidak akan mempersekutukan-Nya. Bagi kaum Muslim 
sendiri, jika berpaling dari kata sepakat itu, hanya bisa menga- 
takan “Kami bersaksi bahwa kami adalah umat yang tunduk 
dan mengabdi hanya kepada Tuhan Yang Maha Esa.” 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai din, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'in, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Meskipun “Islam,” 
adalah nama untuk sebuah “din” (agama), cukup mengherankan 
bahwa istilah islam itu, malah lebih banyak menarik perhatian 
para mufassir ketimbang istilah din. Baru belakangan saja istilah 
din mendapat perhatian cukup luas. Dalam entri berikut, akan 
disajikan perdebatan seputar penafsiran atas istilah tersebut, 
khususnya dalam konteks hubungan antar agama dan kebudaya- 
an. Dikupas juga pengertian-pengertian istilah itu dalam al- 
Our'in, khususnya kaitannya dengan islam sebagai agama 
fithrah, yang membawa kita kepada kesimpulan: bahwa Islam 
sebenarnya dikenal tidak saja mengatur hubungan antara 
manusia dengan Tuhan, melainkan juga antara manusia dengan 
sesama manusia, dan manusia dengan lingkungan alamnya. Di 
sinilah makna kata din al-Islam, yang selalu diacu sebagai bahasa 


Arab dari “agama Islam” itu. 
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el 


DIN 


ADA umumnya kita mendapat kesan, bahwa istilah 

al-Islam lebih diperhatikan dan lebih banyak diba- 

has secara mendalam dalam kepustakaan Islam, 

daripada istilah al-Din, padahal yang pertama 
hanyalah nama dari yang kedua. Pengertian yang lebih men- 
dalam mengenai al-Din baru timbul di kalangan cendekiawan 
Muslim sebagai gejala baru dalam dua kerangka. Pertama, untuk 
memperoleh pengertian yang lebih luas, atau definisi baru menge- 
nai al-Din atau Islam. Upaya ini timbul ketika terjadi perbincang- 
an mengenai hubungan antara agama dan kebudayaan atau agama 
dan negara (lihat, “Teori Islam tentang Negara dan Masyarakat,” 
dalam Uli al-Amr-i). Kedua, guna mendapatkan pengertian 
tentang Islam sebagai agama, dalam perbandingannya dengan 
agama-agama lain. Pembahasan ini juga muncul sebagai reaksi 
terhadap hasil penelitian ilmiah yang dilakukan oleh para sarjana 
Barat, khususnya para ahli antropologi yang mempergunakan 
pendekatan empiris terhadap gejala agama (lihat, “Agama dan 
Teori Evolusi,” dalam Fithrah). 


Perbincangan Mencari Pengertian Din 
Upaya pendefinisian kembali pengertian Din yang dikait- 
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kan dengan isi dan muatannya dalam agama yang disebut Islam 
di Indonesia, dibangkitkan oleh Sidi Gazalba, yang menulis 
banyak buku di sekitar soal ini yang dikaitkan dengan kebudaya- 
an. Buku pertamanya, Masjid: Pusat Ibadat dan Kebudayaan Islam 
(1962), yang dikembangkan dari skripsinya yang gemilang pada 
Universitas Nasional, Jakarta, merupakan sumbangan pemikiran 
tentang Islamologi atau ilmu-ilmu keislaman. Sub judul buku 
itu berbunyi “Pemikiran dan Penafsiran Kembali Ajaran, Esensi, 
dan Masalah Islam.” Analisis itu dilakukan dalam rangka untuk 
memperoleh konsep baru tentang makna dan fungsi masjid 
dalam masyarakat Indonesia modern. Berbagai kegiatan masjid 
yang bersifat “baru” dewasa ini, yang umumnya dilatarbelakangi 
oleh aspirasi cendekiawan Muslim berpendidikan modern itu, 
dapat dikembalikan pada pengaruh pemikiran Gazalba ini. 

Gagasan pokok Gazalba adalah bahwa masjid bukan hanya 
pusat ibadah dalam arti sempit, yang disebut ibadah mahdlah 
itu, melainkan masjid adalah juga pusat kebudayaan, yang meru- 
pakan ibadah dalam arti luas. Ini memang bukan gagasan yang 
sama sekali baru. Hamka umpamanya, pernah menulis tentang 
“masjid dan politik” yang ingin mengatakan bahwa masjid me- 
mang bukan semata-mata tempat bersembahyang secara berjama- 
ah, melainkan bisa pula menjadi pusat kegiatan dan gerakan 
politik, setidak-tidaknya di masa dan waktu-waktu tertentu. 
Dalam kenyataan kebudayaan Islam dan kebudayaan Indonesia, 
masjid memang tidak hanya berfungsi tunggal. Agaknya Gazalba 
mempermasalahkannya, karena masjid pada umumnya dikesan- 
kan semata-mata sebagai tempat suci dan seolah-olah tidak bisa 
dipakai sebagai arena kegiatan lain. Padahal berbagai masjid ter- 
tentu lainnya sudah menyelenggarakan fungsi lain, misalnya 
untuk pendidikan, diskusi atau seminar, kantor penerbitan buku 
atau majalah, bahkan tempat penyelenggaraan upacara perkawin- 
an berikut pestanya. Dalam masjid tradisional, seperti Masjid 
Besar Surakarta atau Masjid Besar Yogyakarta, musik gamelan 
diperdengarkan di kompleks masjid, untuk memperingati 
Maulud Nabi s.a.w. 

Dalam rangka menegaskan fungsi masjid dalam masyarakat 
modern itu, Gazalba merasa perlu untuk terlebih dahulu meng- 
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ajukan suatu teori. Ia menawarkan definisi baru, bahwa 
pengertian al-din al-Islam itu, bukan hanya mencakup agama, 
tetapi juga kebudayaan. Tentu saja ia mempunyai pengertian 
sendiri tentang apa yang disebutnya sebagai “agama” dan 
“kebudayaan.” Dari analisisnya terhadap berbagai pendapat 
mengenai kebudayaan, terutama Kroeber dan Kluckholn yang 
terkenal dengan hasil pengumpulannya terhadap definisi 
kebudayaan yang berjumlah 179 buah itu, maka ia menawarkan 
rumusannya sendiri bahwa: “Kebudayaan ialah cara berpikir dan 
cara merasa, yang menyatakan diri dalam seluruh segi kehidupan 
dari segolongan manusia yang membentuk kesatuan sosial, dalam 
suatu ruang dan waktu.” Dari definisi ini, maka agama adalah 
salah satu dari tujuh bagian atau bidang kebudayaan. Sedangkan 
agama itu sendiri dirumuskannya sebagai “kepercayaan pada dan 
hubungan manusia dengan Yang Kudus, yang dihayati sebagai 
hakikat yang gaib, hubungan mana menyatakan diri dalam 
bentuk serta sistem kultus dan sikap hidup, berdasarkan doktrin 
tertentu.” 

Berdasarkan pengertiannya mengenai agama dan kebudayaan 
itu, ia tidak bisa menerima pendapat bahwa Islam atau al-din, 
yang bernama Islam itu hanyalah agama. Setelah menguraikan 
muatan Islam, maka ia mengambil kesimpulan bahwa al-din, 
menurut konsep Islam itu, mencakup agama maupun kebu- 
dayaan. Maksudnya, ajaran Islam itu tidak saja menyangkut 
bidang agama, melainkan juga enam bidang kebudayaan lainnya: 
kemasyarakatan, ekonomi, politik, iptek, kesenian, dan filsafat. 

Tokoh pemikir lain, Endang Saifuddin Anshari, seorang 
dosen agama di ITB, agaknya tidak bisa menerima konsekuensi 
dari pandangan Gazalba di atas. Salah satu konsekuensi itu, me- 
nurut hematnya, adalah bahwa pengertian al-din hanya berlaku 
pada Islam, sedangkan pada Kristen, Buddha, Hindu atau keper- 
cayaan yang lain istilah itu tidak berlaku. Konsekuensi ini ia 
tolak, karena dalam al-Our'in, misalnya yang jelas dapat dibaca 
pada surat al-Kafirin, pengertian al-din berlaku pada Islam mau- 
pun kepercayaan musyrik penyembah berhala. Karena itu maka 
terjemahan al-din tak lain adalah agama, religion (Inggris) atau 
religie (Belanda), yang berasal dari kata Latin Religere, artinya, 
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memelihara diri, mengikat jadi satu. 

Ia juga menolak pengertian Gazalba, bahwa al-din itu mengan- 
dung pengertian kebudayaan. Bagi Endang Saifuddin, kebuda- 
yaan itu adalah hasil karya manusia dari olah pikir, karya dan 
karsanya. Sedangkan Islam adalah wahyu Allah, dan karena itu 
bukan ciptaan manusia. Mengatakan bahwa Islam itu mencakup 
kebudayaan, berarti menerima pengertian bahwa sebagian ajaran 
Islam itu adalah hasil kreasi manusia. Tentu saja, bagi Endang 
Saifuddin, manusia Muslim bisa menciptakan kebudayaan yang 
dijiwai oleh ajaran Islam, tetapi hasilnya tidak bisa dimasukkan 
sebagai bagian dari ajaran Islam, melainkan sebagai kebudayaan 
kaum Muslim. Agama, dalam hal ini agama wahyu atau samawi, 
dan kebudayaan adalah dua hal yang secara eksklusif berbeda. 

Gazalba sebenarnya, juga tahu, bahwa Islam, berbeda dengan 
beberapa agama yang lain, adalah agama samawi atau agama 
wahyu dan karena itu bukan ciptaan manusia. Ia hanya menekan- 
kan bahwa ajaran Islam tidak hanya mencakup aspek hubungan 
dengan Yang Kudus atau Yang Gaib, melainkan lebih luas dari 
itu. Barangkali, untuk lebih menjernihkan pengertian di sekitar 
agama ini, khususnya Islam, perlu disampaikan pandangan Ber- 
nard Lewis yang mengatakan bahwa ada tiga pengertian 
mengenai Islam. 

Pertama Islam sebagai agama, yang menurut paham kaum 
Muslim sendiri dipercayai sebagai agama wahyu berikut sepe- 
rangkat petunjuk yang diberikan oleh Muhammad s.a.w. sebagai 
Nabi dan Rasul Tuhan. Kedua, Islam seperti yang telah ditafsir- 
kan oleh para sahabat dan ulama sesudahnya yang wujudnya 
telah diwarnai oleh ilmu-ilmu figih, tasawuf atau teologi. Dan 
ketiga, Islam sejarah (historical Islam), yaitu Islam sebagaimana 
telah diwujudkan oleh kaum Muslim dalam sejarah. 

Wujud Islam sejarah di atas dicerminkan oleh muatan kebu- 
dayaan yang disistematisasikan sebagai cultural universals oleh 
Malinowski, Murdock, dan Kluckholn antara lain dalam bentuk 
negara atau sistem politik, tata sosial, tata ekonomi, ilmu penge- 
tahuan, kesenian dan bentuk-bentuk kebudayaan yang lain. 
Kalau kita berpikir dalam kerangka kebudayaan, seperti yang 
dirumuskan oleh Koentjaraningrat, maka Islam menurut 
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kategori ketiga itu adalah Islam dalam wujud yang berupa (a) 
kompleks gagasan, konsep dan pemikiran (b) wujud kompleks 
aktivitas, dan (c) wujud kebendaan. 

Bagian dari mata rantai yang hilang dalam pembahasan agama 
itu adalah perubahan nyata yang terjadi pada dan persepsi menge- 
nai agama. Hal ini disebabkan karena orang tidak menelaah hasil 
penelitian sejarah dan antropologi mengenai agama. Untuk 
sementara perlu dikemukakan di sini bahwa dulunya, agama 
itu memang mencakup masyarakat dan kebudayaan, walaupun 
beberapa peneliti sudah membatasi pengertian agama pada gejala 
“hubungan manusia dengan Yang Kudus,” padahal dalam masya- 
rakat yang primitif, agama itu identik dengan kebudayaan dan 
masyarakat. Terjadinya penyempitan arti agama itulah yang 
kurang diperhatikan, sehingga agama kemudian memang men- 
jadi hanya satu dari bagian kebudayaan. 


Din dalam al-Our'an 


Sebelum Gazalba, ulama yang cukup cendekia mengupas 
pengertian agama, khususnya menurut pengertian Islam, adalah 
K.H. Moenawar Chalil. Ia menulis soal ini di berbagai majalah 
dan koran, seperti Hikmah, Aliran Islam, Daulah Islamiyah, dan 
harian Abadi, yang kemudian dibukukan dalam Definisi dan 
Sendi Agama (1963, 1970). Dalam bukunya itu ia mengatakan 
bahwa kata al-din dalam al-Gur'in mengandung lebih dari 10 
macam arti. Kata al-din adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
dana, yadin-u. Menurut lughah atau segi bahasanya, kata itu me- 
ngandung banyak arti, antara lain: (1) cara atau adat kebiasaan, 
(2) peraturan, (3) undang-undang, (4) taat atau patuh, (5) menung- 
galkan ketuhanan, (6) pembalasan, (7) perhitungan, (8) hari 
kiamat, (9) nasihat, dan (10) agama. 

Dalam terjemahan konvensional atau yang lazim, kata al- 
din dalam al-Gur'in juga mewakili banyak arti, di antaranya 
yang menonjol menurut Moenawar Chalil adalah: (1) pembalas- 
an atau balas jasa (O., s. al-Fatihah/1:3, al-Dzariyat/51:6, al- 
Infith4r/82:17): (2) penyembahan atau “ibadah” (O., s. al-A'raf/ 
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7:29: al-Zumar/39:2, 3): (3) hukum atau undang-undang negara 
(D., s. Ytisuf/12:76): (4) agama atau millah (O., s. al-An'im/ 
6:156: al-Syura/42:12, al-Kafirin/109:6): dan (5) patuh atau taat 
(@., s. al-Nahl/ 16:52). Dan menurut hasil penelitian ulama besar 
dari Semarang yang banyak mengarang buku ini, kebanyakan 
arti al-din adalah pembalasan, perhitungan, ketaatan dan syari ah. 
Jadi dalam al-Our'an, pengertian agama tidak hanya dibatasi pada 
gejala hubungan dengan Yang Kudus atau Yang Gaib saja. 
Agama, dalam cakupan Islam, tidak hanya menyangkut hubung- 
an vertikal antara manusia dengan Tuhan, tetapi juga hubungan 
horisontal antara sesama manusia. 

Menarik pula cara Moenawar Chalil mencari makna al-din 
dengan menampilkan berbagai arti yang dapat ditemukan pada 
berbagai Hadits dan atsar, guna lebih memahami pengertian 
Islam. Antara lain al-din berarti nasihat, perhitungan, budi 
pekerti luhur, bermasyarakat (rnu amalah) dan undang-undang. 
Misalnya ada Hadits yang berbunyi, “al-din al-nashihah” (H., r. 
Bukhari dan Muslim) artinya “agama itu adalah nasihat”, “al- 
Kayyis al-nafsah” (H., R. Ahmad, Turmudzi dan Ibn Majah), 
yang artinya, “orang yang cerdik itu berperhitungan, atau “al- 
din mu 'amalah” latsar) yang artinya, “agama itu bermasyarakat.” 
Jadi, dalam istilah al-din, termasuk pengertian “bermasyarakat” 
dan “berundang-undang.” 

Karena itu maka beragama—kalau al-din kita artikan sebagai 
agama—dapat pula mengandung arti bermasyarakat, berorgani- 
sasi atau bernegara, di mana orang-orang yang bersangkutan ber- 
sikap patuh, taat, mengikuti undang-undang atau berbudi pekerti 
luhur. Tidak sulit dibayangkan, bahwa pada zaman dulu, sesuai 
dengan konteksnya pada waktu itu, sebelum timbul konsep dan 
realitas yang bernama nation-state atau negara-kebangsaan, kesa- 
daran beragama mengandung arti yang sama atau sejalan dengan 
kesadaran bernegara pada waktu sekarang, karena lembaga keku- 
asaan pada waktu itu (yang sekarang disebut negara) mengandung 
undang-undang, yang pada pokoknya bersumber pada ajaran 
agama. Setidak-tidaknya, beragama mengandung arti dan diper- 
sepsikan sebagai bermasyarakat. Menurut tafsiran Moenawar 
Chalil, yang menulis pada tahun '50-an itu, dalam al-Gur'an 
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dan Sunnah, agama juga mengandung arti “peraturan” dan “adat 
kebiasaan.” Dalam memahami gejala di atas, orang perlu ingat 
tentang perubahan arti kata dari lambang-lambang yang disebut 
bahasa. Dan kata al-din di sini berkedudukan sebagai kata 
generik. 

Dalam al-Gur'in, kata al-din, sebagai istilah generik, tanpa 
memperhitungkan beberapa kata jadiannya, disebut sebanyak 
93 kali. Pada umumnya, diartikan sebagai agama (religion), peni- 
lajan atau pengadilan dan hari kiamat jika ditambah dengan kata 
yawm sehingga menjadi yawm al-din. Beberapa kata jadiannya 
pada umumnya diartikan sebagai (dalam keadaan) berhutang 
(indebtedness), hutang-piutang, perjanjian, atau kesepakatan 
(contract). Apabila hal itu dikaitkan dengan ke-Tuhan-an, maka 
perjanjian atau “hutang-piutang” itu artinya suatu kata “kesepa- 
katan dengan Tuhan” (covenant) pada masa primordial manusia, 
yang terjadi segera setelah manusia dicipta-kan (O., s. al- Araf/ 
7:172-173). 

Apa yang dikatakan Endang Saifuddin memang benar, bahwa 
istilah al-din itu berlaku umum. Hal itu juga dikatakan oleh 
Moenawar Chalil dalam bukunya. Kata itu juga berarti keper- 
cayaan. Dewasa ini, dalam hukum Indonesia berlaku pemisahan 
antara agama dan aliran kepercayaan. Dengan pemisahan itu, 
aliran kepercayaan tidak diakui sebagai agama. Tetapi dalam al- 
Our'in, keduanya tercakup dalam satu pengertian al-din. Hanya 
saja, dalam al-Our'an, Islam adalah satu-satunya agama yang 
diakui oleh Allah. Islam adalah din al-hagg (O., s. al-Tawbah/ 
9:33, al-Fath/48:28, atau al-Shaff/61:9), yakni agama yang benar 
atau al-din al-gayyim (O., s. Yiisuf/12:40, al-Rtim/30:43, atau 
al-Bayyinah/98:5), yakni agama yang lurus. Itulah agama Allah 
(din I-lah). Agama yang diakui oleh Allah itu adalah agama yang 
inti ajarannya adalah “berserah kepada dan hanya kepada Allah” 
yang tercakup dalam kata “Islam” (O., s. Alu Imran/3:18 (lihat, 
“Arti Islim,” dalam Islami). 

Ayat-ayat yang mengandung kata al-din dan tergolong 
pertama kali turun, terdapat dalam al-Our'in, s. al-Muddatstsir/ 
74:46. Tetapi kata itu dirangkaikan dengan kata al-yawm dan 
berarti “hari pembalasan.” Sedangkan ayat yang pertama kali 
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turun dan mengandung arti agama, terdapat pada surat al- 
Kafirin/109:6. Seluruh surat itu berbunyi sebagai berikut: 


Opal emil Yy Ogan Mal Y 0g ISI Lalu J3 
AL Oya il Yk MMC UI Yati 
MAN ay BI on JS SI 


Katakanlah: “Hai orang-orang Kafir, aku tidak akan menyembah apa 
yang kamu sembah dan kamu bukan penyembah Tuhan yang aku 
sembah. Dan aku tidak pernah menjadi penyembah apa yang kamu 
sembah, dan kamu tidak pula menjadi penyembah Tuhan yang aku 
sembah. Bagimu agamamu, dan bagiku agamaku.” 


Inilah ayat yang menegaskan perbedaan antara agama Islam 
dan agama paganisme (idolatry). Pada waktu itu, kaum kafir 
belum tentu tidak percaya kepada Tuhan. Pada umumnya mere- 
ka tahu dan mungkin juga percaya kepada Tuhan. Tetapi mereka 
menciptakan sekutu-Nya, yaitu berhala atau patung-patung yang 
langsung mereka sembah, seolah-olah patung-patung itu mewa- 
kili Tuhan. 

Ayat yang juga paling awal dan mengandung kata al-din itu 
adalah yang tercantum dalam al-9ur'an s. al-Ma“in/107:1. Se- 
luruh ayat itu berbunyi sebagai berikut: 


—! ex SI III . omdu SIS Si Cas 
ca! oelaad Jas "erna! Olah ds YaPu Y 3 
O pain 3 OI DC! “0 yalu AA SA 

(VAN Vossladiy O peti 


Tahukah kamu orang mendustakan agama? Itulah orang yang 
menghardik anak yatim dan tidak menganjurkan memberi makan 
kepada fakir miskin. Maka celakalah orang-orang yang sembahyang 
(terapi) yang lalai dengan tujuan sembahyangnya. Mereka hanyalah 
memamerkan diri, tetapi enggan melakukan hal yang berguna. 
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Dua ayat yang pertama kali turun itu menyajikan dua dimensi 
al-din yang benar, yaitu agama yang dibawa Muhammad s.a.w. 
Dimensi pertama adalah dimensi ibadah dalam arti sempit yang 
lazim disebut sebagai ibadah mahdlah atau dimensi hubungan 
manusia dengan Tuhan. Dalam dimensi ini, seorang Muslim ada- 
lah seorang yang bukan saja percaya tentang adanya Tuhan, 
tetapi juga berserah diri dan mengarahkan pengabdiannya hanya 
kepada Allah. Sebenarnya, menyerahkan diri dan mengarahkan 
pengabdian seseorang kepada Allah itu mengandung konsekuensi 
tertentu, yaitu mengikuti petunjuk dan jalan yang diberikan 
oleh Allah, lewat wahyu-Nya yang mengandung dimensi hu- 
bungan dengan Allah maupun dengan sesama manusia. Tetapi 
untuk lebih menjelaskan adanya dua dimensi itu, maka diperlu- 
kan adanya pembedaan pengertian antara ibadah dalam arti 
sempit dan ibadah dalam arti luas, yang mencakup dua dimensi 
itu. Pengertian al-din dalam al-Gur'an surat al-Kafirun/109:6 
tersebut di atas dapat dikategorikan ke dalam pengertian pertama 
yang menyangkut hubungan vertikal antara manusia dengan 


Tuhan. 


Sementara itu, agama dalam dimensi kedua dicerminkan oleh 
keseluruhan surat al-Ma'in. Pada ayat 4 terdapat pernyataan: 
“Maka celakalah orang-orang yang menjalankan sembahyang.” 
Dalam ayat ini, sembahyang atau shalat adalah ritus, dengan 
mana seseorang secara individual maupun bersama-sama, melaku- 
kan komunikasi dengan Allah. Sembahyang adalah salah satu 
bentuk ibadah. Tetapi di situ dikatakan bahwa orang yang 
melakukan shalat itu bisa celaka, yaitu apabila ia lalai atau meng- 
abaikan konsekuensi dari shalat itu, yaitu berbuat baik, terutama 
kepada anak yatim dan fakir miskin dan tidak bersikap riya” 
atau memamerkan diri untuk mendapatkan pujian dan kemas- 
huran dari masyarakat. Perbuatan dan sikap seperti itu sama 
artinya dengan “mendustakan agama.” Ini adalah salah satu 
contoh dari dimensi horisontal agama. 


Sebenarnya ada ayat yang pengertiannya mencakup dua 
dimensi agama itu, seperti tercantum dalam al-Our'an s. al-Nisa”/ 
4:125 yang berbunyi: 


H5 


Ia yA 3 Aa Ageng pekat Gan LD Ca yA 3 
Meale ema pl Ali KAS 9 Ui 0—aR p) dala 1 
“YO: £/slmdl) 


Dan siapakah yang lebih baik agamanya (ahsan-u din-an), daripada orang 
yang berserah diri sepenuhnya hanya kepada Allah, sementara itu ia 
juga berbuat baik kepada sesama manusia, dan dia mengikuti agama 
Ibrahim (illah Ibrahim), manusia yang lurus. Dan Allah telah 


mengambil Ibrahim sebagai kawan. 


Dua dimensi itu adalah: (a) berserah diri kepada Allah, yang 
merupakan dimensi vertikal, dan (b) berbuat baik kepada sesama 
manusia yang merupakan dimensi horisontal. Secara keseluruh- 
an, dua dimensi itu tercakup ke dalam istilah “badah menurut 
arti luasnya. 

Rincian muatan dari dua dimensi agama, menurut Islam itu, 
tentu perlu dipelajari lebih lanjut dalam al-Gur'in. Untuk 
mendapatkan gambaran umum mengenai muatan agama itu, 
K.H. Moenawar Chalil telah melakukan abstraksi. Menurut dia, 
Islam sebagai agama dibangun di atas lima belas sendi dasar, yaitu: 


1. Memperingatkan manusia tentang kejadian dirinya, 
2. Menetapkan persamaan tingkat manusia, 

3. Mengakui dan mengatur hak-hak kemanusiaan, 

4. Mengakui dan mengatur kesenangan manusia, 

5. 
6 
7 
8 


Tiap-tiap manusia bertanggung- jawab atas dirinya, 


. Mempergunakan akal untuk mencapai iman yang benar, 

. Mendahulukan akal dari pada syara” bila berselisih, 

. Merubah kekuasaan pemuka agama yang tidak benar, 
9. 

10. 

11. 

12. 


Mengakui dan mengatur semangat berkemajuan: 
Mengakui dan menggerakkan roh kemajuan keduniaan, 
Mengambil pelajaran.dari sunnah Allah atas makhluknya, 
Memberi kemerdekaan berpikir bagi manusia, 
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13. Mempererat pergaulan bersama antara manusia dengan 
manusia, 

14. Melindungi hak dakwah untuk menolak fitnah: 

15. Menghimpun kemashlahatan dunia dan akhirat. 


Dalam keterangannya mengenai 15 sendi dasar agama Islam 
ini, K.H. Moenawar Chalil antara lain mengatakan: “Dengan 
uraian yang sesingkat ini jelaslah bahwa sendi-sendi dasar agama 
Islam yang lima belas itu ialah, menghimpun kemashlahatan 
dunia dan akhirat, dan kelirulah sangkaan orang yang menga- 
takan bahwa Islam itu termasuk agama yang tidak mengatur 
atau tidak mementingkan urusan keduniaan.” 


Islam, Agama Fithrah 


Selain disebut din al-hagg dan al-din al-gayyim, Islam disebut 
juga sebagai “agama fithrah” (din al-fithrah). Sebenarnya tidak 
ada istilah dalam al-Gur'an yang dapat diterjemahkan sebagai 
“agama fithrah.” Itu hanyalah kesimpulan para ulama saja, yang 
antara lain bersumber dari surat al-Rtim/30:30 yang mengatakan: 


ai Hah AI AI 8 pad Ui dl Ulpen3 el 
AS SI 3 ea adl SUS AMI God Jad3 Y Las 
(Wae Jaa Oak Y ya 


Maka hadapkanlah wajahmu pada agama yang benar. Itulah agama 
Allah, yang Dia telah menjadikan manusia bersesuaian dengannya. 
Tidaklah berubah pada kejadian yang diciptakan Allah. Itulah agama 
yang lurus (al-din al-gayyim), tetapi kebanyakan manusia tidak 
mengetahui. 


Dari ayat itulah kesimpulan ditarik, bahwa Islam itu adalah 
agama fithrah. Artinya agama itu dirancang oleh Allah sesuai 
dengan fithrah atau sifat asli kejadian manusia (lihat, “Fitrah 
dalam al-Gur'in,” dalam Fithrah). 
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Keterangan di atas, paling tidak bisa ditafsirkan dalam dua 
macam. Pertama, agama Islam, yang berintikan pengakuan dan 
sikap menyerahkan diri dan tunduk kepada Allah itu, sejalan 
dengan kecenderungan manusia, khususnya kecenderungan 
untuk mencari Tuhannya. Dan kedua, Islam diciptakan sesuai 
dengan sifat kejadian atau kodrat manusia yang dimuliakan oleh 
Allah. 

Hal pertama dapat dijelaskan dengan teori ikrar primordial 
yang dikemukakan oleh Fazlur Rahman—pemikir Islam 
kontemporer terkemuka—berdasarkan analisisnya terhadap ayat 
172 surat al-A'raf/7: 


3 KH Dok ap Hm el dell, 
Ol Unkgat Ae 1 Say Tai emabil AS hap 
BA IL mg LS LI KALI 2 Ji 

NOVI 


Dan (ingatlah), ketika Tuhanmu mengeluarkan anak Adam dari sulbi 
mereka dan Allah mengambil kesaksian terhadap jiwa mereka (seraya 
berfirman): “Bukankah Aku ini Tuhanmu?” Mereka menjawab: “Benar, 
kami bersaksi. (Kami lakukan yang demikian iru) agar di hari kiamat 
nanti kamu tidak mengatakan: Sesungguhnya kami (bani Adam) adalah 
orang yang lengah terhadap hal itu (keesaan Tuhan).” 


Ikrar primordial itu memang tidak disadari manusia. Tetapi 
hal ini akan tampak dalam kecenderungan universal manusia 
sendiri yang selalu mendapat bisikan dari “hati nurani”-nya. 
Tugas para nabi, menurut Rahman, adalah “menjagakan hati 
nurani manusia sehingga ia dapat membaca apa-apa yang telah 
digoreskan pada hatinya itu dengan lebih jelas dan lebih meyakin- 
kan” (Lihat Fazlur Rahman, Major Themes of the Gur'an, 1979). 

Pertanyaan logis yang muncul adalah seperti yang diungkap- 
kan oleh Ziauddin Sardar (dalam The Faces of Islam: Conversa- 
tions on Contemporary Issues, Ziauddin Sardar dan Merryl Wyn 
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Davies, eds., 1989), dalam wawancaranya dengan Naguib al- 
Attas: “Bagaimana kita tahu bahwa kita telah membuat ikrar 
itu?” Jawaban seorang Muslim, menurut al-Attas adalah, bahwa 
hal itu merupakan pembawaan sejak lahir yang merupakan 
kenangan jiwa manusia terhadap ikrar itu. Kini oleh al-Gur'an 
ikrar itu diceritakan kembali kepada manusia, bahwa mereka 
akan berserah diri kepada Tuhan. Lebih fundamental dari itu, 
kata al-Attas, adalah adanya suatu rasa berhutang dalam roh 
manusia karena telah dibawa dari tiada ke ada. 

Maka al-din, yang berarti juga “berhutang,” berasal dari ikrar 
primordial manusia ini. Dari sudut Tuhan, Ja tidak memberikan 
hutang kepada manusia, tetapi manusialah, dari sudutnya, yang 
merasa berada dalam situasi berhutang kepada Tuhan yang telah 
memberikan hidup dan memberi petunjuk ke jalan yang lurus 
dalam hidup. Satu-satunya jalan untuk membayar hutang itu 
adalah kembali kepada-Nya. Sehingga di samping mengandung 
aspek berhutang, al-din juga mengandung makna “kembali.” 
Metafor “kembali,” adalah hujan yang banyak disebut dalam al- 
@ur'in. Hujan adalah air yang terus-menerus tercurah dari langit 
ke bumi yang membawa manfaat bagi kehidupan di bumi, di 
mana tanpanya kehidupan tak akan ada. Dan kembali kepada 
Tuhan, berarti berserah diri kepada kehendak-Nya. 

Pertanyaan lain yang timbul adalah: Apakah “penyerahan 
diri” tidak berarti sesuatu bentuk perbudakan? Pertanyaan seperti 
itu bisa timbul dari para psikolog, khususnya yang beraliran 
psikoanalisis. Bertolak dari definisi Oxford Dictionary bahwa: 
“Agama adalah pengakuan pada pihak manusia kepada sesuatu 
kekuatan gaib yang memiliki kontrol terhadap nasib manusia, 
dan menimbulkan rasa kewajiban untuk taat, menghormat dan 
menyembah,” Erich Fromm mengambil kesimpulan bahwa 
agama yang menyebabkan orang taat, menghormat dan 
menyembah suatu kekuatan yang mengontrol—dan karena itu 
memaksa, di luar dasar pertimbangan moral, misalnya cinta dan 
keadilan —adalah jenis agama otoriter. Dalam agama seperti ini, 
maka penyerahan diri kepada otoritas yang kuat adalah suatu 
jalan yang dipilih oleh manusia untuk membebaskan diri dari 
kesepian dan keterbatasannya dalam hidup di alam yang keras. 
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Dalam tindakan menyerah dan tunduk itu, maka manusia pada 
hakikatnya telah kehilangan kemerdekaan dan harga dirinya 
sebagai pribadi, meskipun ia mendapatkan rasa terlindungi dari 
kekuatan yang bisa menghilangkan rasa takut. 

Menurut Sigmund Freud, agama adalah “akumulasi neurosis 
manusia pada masa kanak-kanak” yang berlangsung secara tidak 
disadari. Pendekatan Freud terhadap agama menitikberatkan 
pada unsur perasaan (emotion). Asal-usul dan hakikat agama 
dilihat olehnya sebagai bagian tak sadar (the unconscious) dari 
akal manusia (buman mind). Jelasnya, agama berasal berasal dari 
reaksi kelainan jiwa (yang menimbulkan dorongan-dorongan 
kepada perilaku menyimpang, obsesi, pobia dan kegelisahan) 
yang ditimbulkan oleh konflik tak disadari yang bersumber dari 
apa yang disebutnya sebagai Oedipus Complex (kompleks anak 
lelaki yang bersaing dengan bapak untuk mendapatkan cinta 
seksual ibu) yang tumbuh pada anak yang sedang berjuang 
mencari perlindungan dan keamanan. Pendapatnya itu didasar- 
kan pada bukti empiris tentang kesamaan antara ritus keagamaan 
dengan gejala kelainan sikap dan perilaku (nexrosis). Pandangan- 
nya tentang agama adalah, bahwa agama itu ialah sebuah ilusi, 
yang dalam bentuk kuna maupun modernnya harus ditinggal- 
kan. 

Sungguhpun pandangannya terhadap agama itu negatif, 
namun penemuan Freud tentang akumulasi pengalaman bawah 
sadar yang berlangsung pada masa kanak-kanak, sejalan dengan 
teori ikrar primordial Fazlur Rahman, dan keterangan al-Attas 
tentang pengakuan manusia asli terhadap adanya Tuhan sebagai 
interpretasi terhadap ayat 172 surat al-A'raf/7 di atas. Sikap 
pelanjutnya, Erich Fromm, lebih positif. Baginya, agama adalah 
kecenderungan kodrati manusia dalam mencari keseimbangan 
dalam eksistensinya. Dalam pencariannya itu, manusia mencari 
yang ideal. Dari situlah ia membentuk sistem orientasinya dan 
pengabdiannya. Kecenderungan ini merupakan bagian yang 
intrinsik dalam eksistensi manusia. 

Dengan kata lain, menurut Fromm, kecenderungan atau 
pengarahannya pada agama adalah merupakan fitrah manusia 
(lihat, “Kecenderungan Manusia,” dalam Hanif). Manusia tidak 
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bisa menghindarkan diri dari agama. Kebebasannya adalah hanya 
memilih antara satu dan lain agama. Masalahnya adalah agama 
apa yang ia pilih, agama yang memuja kekuasaan dan kehancuran 
ataukah agama yang mengabdi kepada penalaran dan cinta. 
Manusia tinggal memilih jenis agama yang otoriter, seperti agama 
monoteisme Yahudi, Kristen dan Islam ataukah agama yang 
humanis seperti agama Buddhisme-Zen. 

Definisi Fromm mengenai agama menarik untuk diperhati- 
kan. Berbeda dengan definisi yang diberikan oleh agama yang 
bersangkutan, yang merupakan definisi subjektif, Fromm 
memberikan definisi obyektif, yaitu: “Suatu sistem pemikiran 
dan tindakan yang dipeluk secara bersama oleh suatu kelompok 
yang memberikan kepada individu kerangka orientasi dan objek 
pengabdian.” 

Berdasarkan definisinya itu, maka menurut Fromm, tidak 
ada suatu kebudayaan pun di masa mendatang, yang tidak 
mengandung agama, dalam pengertiannya yang luas itu. Dengan 
perkataan lain, manusia dulu, kini dan di masa mendatang, tidak 
bisa menghindarkan diri dari pemilihan suatu dan lain agama. 
Problem yang dihadapi adalah masalah pilihan. Karena itu 
manusia perlu menyadari berbagai jenis agama dan mengetahui 
perbedaannya, khususnya antara apa yang disebutnya sebagai 
“agama otoriter” dan “agama humanis.” 

Perbedaan pokok antara agama otoriter dan agama humanis, 
menurut Fromm, adalah bahwa pada yang kedua, Tuhan adalah 
citra manusia dalam perkembangan kepribadian yang lebih 
tinggi, sebuah simbol dari potensi manusia sesungguhnya atau 
manusia yang seharusnya. Sedangkan dalam agama yang otoriter, 
Tuhan menjadi pemilik satu-satunya terhadap manusia yang 
sesungguhnya, termasuk cinta manusia dan penalaran manusia 
sendiri. Karena itu, maka dalam proses keagamaan otoriter ini, 
makin sempurna Tuhan, makin tidak sempurna manusia. Ia 
memproyeksikan segala yang baik untuk Tuhan dan karena itu 
mempermiskin jiwanya. Tuhan memiliki segala cinta, segala 
kebijaksanaan, segala keadilan, sedangkan manusia dicegah untuk 
memiliki semua itu, sehingga ia menjadi kosong dan miskin. 
Dalam situasi itu ia menjadi semakin kerdil, semakin tak berdaya, 
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karena segala kekuatan telah diproyeksikan kepada Tuhan. 

Sebenarnya objek orientasi dan pengabdian pada agama otori- 
ter yang digambarkan oleh Fromm itu disebut dalam al-Gur'an 
sebagai rhaghiit: “Sesungguhnya, thaghut itu telah menyeret 
manusia dari pencerahan kepada kegelapan” (O., s. al-Bagarah/ 
2:257). Itulah agama berhala (idolatry) yang bisa mengambil 
bentuk kuna, seperti totemisme, pemujaan nenek-moyang, 
fetisisme atau ritualisme dan berbagai bentuk kultus, maupun 
yang modern seperti fasisme, rasisme, nasionalisme, chauvinisme 
atau komunisme. 

Dalam pengertian Islam, penyerahan kepada Tuhan bukan- 
nya menggerogoti kekuatan manusia, tetapi sebaliknya, mengem- 
bangkan dan meneguhkan kepribadian manusia. Pengenalan 
kepada Tuhan berarti pengenalan dan penyadaran manusia 
tentang potensi dirinya, baik secara individual maupun kolekuif, 
sebagai khalifah, wakil Tuhan di bumi (O., s. al-Bagarah/2:30 
(lihat, “Khalifah dalam al-Gur'an,” dalam Khalifah). Doktrin 
“Tiada Tuhan selain Allah” berarti bahwa manusia itu tidak 
pantas menyembah atau mengabdi kepada siapa pun dan apa 
pun juga, melainkan hanya kepada Tuhan, yang sering dijelaskan 
sebagai Yang Adil, Yang Indah, Yang Benar. Pengabdian kepada 
apa pun selain Tuhan, misalnya tiran, ras, bangsa atau negara, 
mengandung konsekuensi merendahkan derajat manusia yang 
sesungguhnya diciptakan berpotensi mandiri. Manusia dalam 
agama tawhid ini, adalah manusia yang memiliki potensi 
teomorfis yang perkembangannya mengarah kepada kualitas 
Ilahtyah, persis seperti yang digambarkan oleh Fromm sebagai 
cita agama humanistis. Sebuah Hadits Nabi mengatakan: 
“Tumbuhkanlah dalam dirimu akhlak Ilahi.” Filsuf-penyair Igbal 
melukiskan pribadi yang mampu mengembangkan potensi 
ilahiyahnya sebagai mardli khudla, insan penaka Tuhan. 


Agama dan Masyarakat 


Manusia yang mengenal Tuhan penciptanya dan mengikuti 
petunjuk-petunjuk-Nya akan menjadi manusia yang berpotensi 
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untuk melakukan aktualisasi diri sebagai makhluk yang paling 
sempurna (O., s. al-Tin/98:5). 


tamil geli Gnddl Ad eotalora AMI 1 gen Y! lgyai lag 
(OMA) Kami 1d SUS 4 BIS IN Liga 3 3d 


“Mereka tidak disuruh apa pua, kecuali untuk mengabdikan dirinya 
kepada Allah, dengan memurnikan ketaatannya (mukhlishin-a lahu al 
din), dengan menjalankan agama secara benar, yaitu dengan mendirikan 
shalat dan menunaikan zakat: itulah yang disebut sebagai agarna yang 
lurus (al-din al-gayyimah) (@., s. al-Bayyinah/98:5). 


Kedudukan sebagai khalifat-u 'I-lah, dalam keterangan al- 
Our'an, berlaku untuk semua manusia, sekalipun kedudukan 
itu harus melalui proses aktualisasi diri, meminjam pengertian 
Abraham Maslow. Sebab manusia memiliki kemungkinan untuk 
mengalami proses reduksi ke papan bawah derajat kemanusiaan, 
kecuali jika ia melakukan aktualisasi diri melalui iman dan 
kekaryaan yang harmonis dengan lingkungannya (O., s. al-Tin/ 
95:5 dan 6). Itulah proses beragama menurut al-Gur'an. Oleh 
sebab itu, maka setiap manusia memiliki kecenderungan untuk 
beragama, sesuai dengan hakikat penciptaannya. 


Bagi para ilmuwan, kecenderungan beragama yang merupa- 
kan gejala universal itu menarik perhatian untuk diselidiki. 
Dalam kenyataannya, manusia di mana pun, menurut hasil 
penelitan sejarah dan antropologi, hidup bersama dalam agama, 
atau dengan perkataan lain, beragama. Hal ini, bagi ilmuwan, 
menimbulkan pertanyaan: mengapa? Pertanyaan itulah yang 
mendorong Edward B. Tylor (1823-1917) dan kemudian James 
G. Frazer (1854-1941), keduanya ahli antropologi budaya, untuk 
melakukan penelitian tentang asal-usul agama pada masyarakat 
primitif. 

Dalam hasil penelitiannya yang ditulis dalam Primitive Cul- 
ture (1871), Tylor menemukan bahwa agama itu berasal dari 
pemikiran filosofis suku-suku primitif. Sikap Tylor terhadap 
suku-suku primitif bersifat positif. Ia tidak melihat mereka 
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sebagai kumpulan orang-orang bodoh, ia melihat kemanusiaan 
manusia yang mengandung potensi. Manusia adalah makhluk 
yang berakal, makhluk berpikir. Dengan daya pikir dan nalar- 
nya, manusia ingin mencari keterangan mengenai gejala hubung- 
an sebab akibat yang terdapat di alam sekelilingnya. Selanjutnya 
ia ingin menemukan di mana kedudukannya di alam eksistensi. 
Dari situlah tumbuh agama pada suku-suku primitif. 


Dengan demikian, agama, menurut hasil penelitian Tylor, 
bukan berasal dari wahyu, melainkan spekulasi pikiran. Itulah 
agama animisme, yang mengakui adanya roh atau jiwa pada 
manusia yang terus hidup walaupun badan manusia telah hancur. 
Di samping itu suku-suku primitif juga menemukan roh yang 
memiliki kekuatan itu menguasai dan mempengaruhi peristiwa- 
peristiwa dalam dunia materi dan kehidupan manusia, kini dan 
kemudian. Kepercayaan terhadap adanya roh dan kekuatan gaib 
itu menimbulkan kegiatan pemujaan di satu pihak, dan upaya- 
upaya untuk menguasai dan memanfaatkannya di lain pihak. 


Dalam disertasinya di Universitas Amsterdam (1963), Syed 
Hussein al-Attas menuliskan refleksinya atas teori-teori ilmiah 
tentang agama. Ia mengetengahkan beberapa hasil penelitian 
yang melahirkan teori mengenai agama. Yang dimaksud agama 
di sini adalah agama sebagai kebudayaan. atau bagian dari 
kebudayaan yang lazim disebut sebagai “agama budaya.” Dari 
observasinya itu maka al-Attas menarik kesimpulan bahwa sudut 
pemahaman terhadap agama itu tidak hanya satu melainkan 
plural. Dengan melihat hasil-hasil penelitian itu secara lebih 
menyeluruh, maka berbagai sudut pandang yang menghasilkan 
berbagai teori yang berbeda itu, ternyata saling melengkapi. 
Dalam rekonstruksinya, al-Attas merumuskan dikotomi dan 
sekaligus sintesa di antara teori-teori mengenai agama. 


Pertama menyangkut pertanyaan, apakah sumber agama itu 
adalah akal dan penalaran ataukah emosi manusia? Tylor dan 
Frazer yang disebut di atas, dua tokoh yang dianggap sebagai 
pendiri madzhab klasik di bidang antropologi itu, tergolong pada 
tokoh-tokoh yang berpendapat bahwa agama itu bersumber dari 


akal dan penalaran manusia. Agama, menurut penemuan mere- 
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ka, merupakan jawaban terhadap kebutuhan intelektual manusia 
primitif yang memberikan penjelasan tentang gejala alam yang 
mengatur dunia. Berbeda dengan kedua tokoh di atas, R.R. 
Marett dan William James (1842-1910) menemukan sisi lain 
manusia, yaitu emosinya. Mereka melihat bahwa agama adalah 
bentuk pemenuhan kebutuhan emosi manusia. Hanya saja, me- 
nurut James, ekspresi agarna itu lebih mengarah kepada kekuatan 
adidaya (supernatural) dan itu berada di luar bidang ilmu 
pengetahuan. Freud dan C.G. Jung (1875-1962) tergolong yang 
berpendapat bahwa agama itu bersumber dari perkembangan 
emosi manusia. Hanya saja, berbeda dengan Freud, Jung mem- 
perkenalkan konsep proses bawah sadar kolekuf. Sumber agama 
yang paling awal, menurut Jung, dapat dijumpai pada hasrat 
manusia dalam mencari kebahagian, dengan memperkuat kepri- 
badiannya dalam menghadapi nasib malang dan konflik kejiwaan 
yang dialaminya. Perasaan ini mengalami akumulasi dari masa 
ke masa sejak masa pra-manusia. Berbeda dengan Freud yang 
menganggap agama sebagai buah neurosis, agama bagi Jung adalah 
gejala normal pada manusia yang ingin menemukan keseimbang- 


an dalam hidup. 


Hal kedua menyangkut pertanyaan tentang apa fungsi agama 
dalam kehidupan manusia. Dalam pendekatan individualis, 
agama berasal dari individu, baik dari perkembangan intelektual 
atau emosionalnya. Dengan bertanya mengenai fungsi agama, 
maka ilmuwan menemukan sumber atau akar-akar agama pada 
masyarakat. Durkheim, umpamanya melihat bahwa agama itu 
muncul dari kehidupan berkelompok yang membutuhkan 
solidaritas sosial. Agama adalah instrumen, dengan apa masyara- 
kat menyatakan otoritas dan kekuasaannya. Ia juga merupakan 
simbol, dengan mana masyarakat mengemukakan tuntutan- 
tuntutannya dan dengan agama pula masyarakat memberikan 
pelayanan dan keamanan kepada anggota-anggotanya. 


Dengan begitu, maka agama adalah fondasi tata moral yang 
berlaku dalam masyarakat. Durkheim, menolak gagasan bahwa 
agama itu bersumber dari kepercayaan supernatural, sekalipun 
ia mengakui adanya kebutuhan masyarakat terhadap objek 
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pengabdian yang bersifat sakral. Fungsi agama itu, menurut Durk- 
heim, dapat dipahami secara rasional. Demikian pula menurut 
hasil penelitian Malinowski dan Radcliffe-Brown. Fungsi agama 
bagi kedua peneliti itu dapat dijumpai pada integ-rasi masyarakat 
dan cara hidup anggotanya, secara individual. Hanya saja, 
Malinowski melihat pentingnya segi ritual yang mengekspresikan 
kebutuhan keamanan eksistensial, sedangkan pada Radcliffe- 
Brown, agama lebih dilihat dari segi motivasi kejiwaan, dan 
sentimen yang merupakan cerminan kebutuhan masyarakat 
terhadap solidaritas sosial. 

Berbagai hasil penelitian itu memberikan informasi kepada 
kita bahwa pada masa lalu, agama itu identik dengan masyarakat 
dan kebudayaan. Setidak-tidaknya agama, apabila ia diartikan 
sebagai sisi rohaniah atau kepercayaan, menjadi fondasi spiri- 
tual yang kaitannya meliputi seluruh aspek kebudayaan dan 
masyarakat. Bahkan dapat dikatakan bahwa agama itu mendahu- 
lui dan melahirkan masyarakat dan kebudayaan. Dewasa ini 
agama telah dipersempit artinya. Tetapi dalam artinya yang luas, 
dapat dimengerti mengapa dalam persepsi para ulama dan 
cendekiawan Muslim itu, tidak ada pemisahan antara agama dan 
masyarakat atau agama dan negara. Dalam konsep itu, maka 
umat dan masyarakat itu identik (lihat, “Universalisme dan 
Kosmopolitanisme Ummah,” dalam Ummah). 

Dalam suatu penjelasannya mengenai arti kata dan pengertian 
yang terkandung dalam berbagai kata jadian yang bersumber 
dari kata dana, yang diungkapkan dalam bukunya Islam and 
Secularism (1978), Syed Naguib al-Attas antara lain mengatakan 
bahwa dari segi konsepsional, kata madinah dan kata tamaddun 
berkaitan dengan pengertian al-din. Al-Madinah artinya kota, 
yang mempunyai hakim dan penguasa dayyan. Kota adalah 
kawasan terbatas yang memiliki kompleksitas kehidupan masya- 
rakat yang lebih tinggi, dengan sistem hukum, tata tertib, sistem 
kekuasaan dan tata krama yang lebih berkembang. Sedangkan 
tamaddun artinya peradaban, yaitu hanya manusia yang lebih 
beradab, yang dibangun berdasarkan nilai-nilai yang lebih luhur 
(lihat, “Agama dan Peradaban,” dalam Madinah). 

Maka, kota atau al-madinah, secara konseptual dapat disebut 
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juga sebagai kawasan yang “beragama” yang mengembangkan 
al-din. Demikian pula, tamaddun atau peradaban adalah buah 
dari aktivitas “beragama.” Al-Madinat al-Munawwarah adalah 
sebuah contoh dari sebuah kota baru, kota cahaya, yang diba- 
ngun oleh Nabi s.a.w. dan para sahabatnya, dengan dasar agama, 
atau atas tuntunan wahyu Ilahi. Kota itu diatur berdasarkan suatu 
undang-undang tertentu sehingga menjadi kota yang beradab 
dan berbudaya. 

Ayat-ayat yang mengandung kata al-din, menurut banyak 
mufassir, pertama adalah yang terangkum dalam al-Our'an s. 
al-Nashr/110:2, dan al-Gur'an, s. al-M3'idah/5:3. Menurut Ibn 
“Umar, surat al-Nashr turun ketika Nabi s.a.w. sedang 
menunaikan ibadah haji. Dengan demikian surat ini adalah surat 
Makkiyah. Tetapi, ketika itu, Nabi s.a.w. telah berhasil mem- 
bentuk masyarakat Islam di Madinah. Dengan hanya berpakaian 
ihram, dan niat menunaikan ibadah haji, kaum Muslim mema- 
suki kota Makkah dengan cara damai. Nabi s.a.w. memerintah- 
kan kaum Muslim untuk tidak membawa senjata, guna meng- 
hindari terjadinya kontak senjata. Hal ini sudah tentu mengan- 
dung risiko besar, karena belum bisa diduga bahwa penduduk 
Makkah akan berdiam diri begitu saja melihat kaum Muslim 
yang selama lebih dari 22 tahun mereka musuhi itu akan mema- 
suki kota Makkah. Sebelumnya memang telah berkumpul kira- 
kira 2.000 orang kaum Muslim di bawah pimpinan “Umar ibn 
Khaththab yang berpakaian lengkap, siap memasuki kota 
Makkah. Tetapi Nabi menyuruh mereka semua menanggalkan 
pakaian perang mereka dan menggantinya dengan kain putih 
tak berjahit, tanda damai. Nabi tidak menginginkan terjadinya 
peristiwa yang akan menodai kota Makkah dengan darah. Dalam 
suasana seperti itulah surat al-Nashr ini turun. 


Doa Gal Tata ah AI mai slr 15! 
OLS A5 O piialy lay anu Pamad bel ji al up 
(MANA Load!) lg 
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Tatkala datang pertolongan Allah, dan terbukanya kemenangan, maka 
engkau akan melihat manusia berbondong-bondong memasuki agama 
Allah. Maka bertasbihlah kamu, dengan memuji Tuhanmu, dan 
mohonlah ampunan kepada-Nya. Sesungguhnya Ia akan senantiasa 
menjawabmu dengan kasih sayang. 


Surat ini merupakan suatu informasi dari Tuhan bahwa kaum 
Muslim akhirnya akan berhasil membebaskan kota Makkah. 
Kejadian ini pernah diisyaratkan oleh al-Our'an s. al-Isra”/17:80 
dan 81, satu dasawarsa sebelumnya, ketika Allah menyuruh Nabi 


s.a.w. berdoa: 


Bae CAGE 3 Jake Jean alas Kn) J3) 
(MIA NVS mall) Bap) OLS bd! Ol Hedi 


Dan katakanlah: “Ya Tuhanku, masukkanlah aku ke dalam suatu per- 
kara dengan cara yang benar. Dan keluarkan aku pula dari perkara itu 
dengan cara yang benar. Dan berikanlah kepadaku dari sisi-Mu kekuasa- 
an yang mendukungku.” Dan katakanlah: “Yang benar telah datang 
dan yang batil telah sirna.” Sesungguhnya yang batil itu pasti akan 


sirna. 


Maka, setelah berjuang selama satu dasawarsa, kota Makkah 
pun akhirnya takluk tanpa invasi militer. Sesuai dengan perintah 
yang tersirat dalam surat al-Nashr, maka Nabi s.a.w. pun 
memberi maaf kepada lawan-lawannya, termasuk lawannya yang 
paling tangguh, penguasa 'ertinggi kota Makkah waktu itu, Abu 
Sufyan. 

Istilah “masuk ke dalam agama Allah” dalam surat al-Nashr 
Itu sudah tentu tidak menunjuk pada pengertian “agama” dalam 
arti sempit. Konteks historisnya adalah bahwa Rasulullah s.a.w. 
pada waktu itu telah membina suatu masyarakat yang berdasar- 
kan tawhid. Dengan terbebaskannya kota Makkah, maka kawas- 
an dan masyarakat kota ini pun termasuk ke dalam yurisdiksi 
kekuasaan yang telah diberikan oleh Allah, seperti diisyaratkan 
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dalam al-Gur'an s. al-Isra'/17:80 di atas. 

Dan dua bulan berikutnya, pada musim haji, dan itulah iba- 
dah haji pertama yang dilakukan oleh Nabi s.a.w. dan sekaligus 
haji satu-satunya yang pernah ia jalankan, telah turun ayat-ayat 
terakhir mengandung kata al-din. Potongan ayat yang terkenal 
itu tercantum dalam al-Gur'an s. al-M3'idah/5:3 dan berbunyi: 


IS SAS Ay SAS SI AAS aya 


(TO Basket) bad AN SI ep) 


Pada hari ini telah Aku sempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah 
Kucukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Kuridlai Islam menjadi 
agamamu. 


Itulah ayat terakhir yang turun. Dan kira-kira 83 hari sesudah 
itu, Rasulullah s.a.w. wafat di Madinah. Satu hal yang perlu 
dicatat adalah, bahwa sesudah kota Makkah takluk dengan cara 
damai, maka Nabi s.a.w. pun kembali ke ibu kota Islam, 
Madinah. 

Pemahaman istilah al-din dalam potongan ayat tersebut perlu 
pula dilakukan dalam konteks historisnya. Di situ dikatakan 
bahwa Allah telah menyempurnakan agama yang dimaksudkan 
sebagai rahmat bagi seluruh alam itu (@., s. al-Anbiya'/21:107), 
dan meridlai Islam sebagai agama. Dan seperti diketahui, muatan 
Islarn itu adalah keseluruhan wahyu yang telah diturunkan secara 
berangsur-angsur selama 23 tahun masa kenabian Muhammad 
s.a.w. Dalam keseluruhan wahyu itu tidak bisa dikatakan bahwa 
Islam hanyalah prinsip-prinsip yang mengatur hubungan antara 
manusia dengan Yang Kudus, seperti yang tercakup ke dalam 
istilah “agama” dalam pengertian sempit. Dan wahyu itu pun 
langsung dilaksanakan oleh Rasul-Nya, Muhammad s.a.w. 
sehingga terjelmalah suatu ummah, yakni masyarakat etis yang 
berpusat di Madinah (lihat, “Pembentukan Kota Madinah,” 
dalam Madinah). Ibu kota Islam bukanlah Makkah, di mana 
terletak al-Ka'bah, kiblat kaum Muslim bershalat, melainkan 
Madinah, tempat Nabi memimpin Masyarakat. 
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Dari Din ke Islam 


Istilah al-din, dalam al-@ur'in mengandung banyak arti, 
antara lain ibadah, (hari) pembalasan, atau juga agama, hukum 
dan undang-undang. Kalau penggunaannya dalam Hadits diper- 
hitungkan, maka al-din juga bisa berarti penalaran, nasihat, 
peraturan atau adat kebiasaan. Tetapi, pada umumnya, al-din 
dalam al-Gur'in diterjemahkan sebagai agama. Dalam istilah 
agama di sini, aliran kepercayaan yang dipeluk oleh suatu masya- 
rakat tertentu dapat pula disebut sebagai agama. Agama dalam 
arti sempit, yang umumnya didefinisikan oleh ilmuwan, peneliti 
empiris, khususnya di bidang antropologi, sering didefinisikan 
sebagai gejala yang menyangkut hubungan dengan Yang Kudus 
atau Yang Gaib. Sungguhpun demikian, agama, dalam hal ini 
agama budaya, yaitu agama yang dikembangkan oleh masyarakat 
sebagai kebudayaan, sering pula tidak terbatas pada hal-hal yang 
menyangkut Yang Kudus atau Yang Gaib, melainkan mencakup 
pula seluruh kehidupan kemasyarakatan. Hasil-hasil penelitian 
antropologis menunjukkan bahwa agama adalah awal dan dasar 
dari suatu kebudayaan dan selanjutnya agama membentuk 
masyarakat. Semua masyarakat sederhana adalah masyarakat 
relijius. Dalam masyarakat seperti itu, agama tidak bisa dibeda- 
kan dari masyarakat dan kebudayaan. Agama adalah sebuah 
gejala universal. 

Islam, sebagaimana halnya juga aliran-aliran kepercayaan pada 
suku-suku primitif dan kaum penyembah berhala pada masa 
Rasulullah s.a.w. adalah agama juga. Perbedaan antara Islam dan 
agama-agama lain harus dilihat dalam isi atau muatan Islam dan 
agama-agama lain. Islarr, dalam hal ini tidak saja mengatur 
hubungan antara manusia dan Tuhan, melainkan juga antara 
manusia dengan sesama manusia dan manusia dengan lingkungan 
alamnya. Dalam pengertian subjektif inilah din al-Islam berbeda 
dengan agama-agama lain. Sebagai konsekuensi dari isi atau 
muatan Islam ini, maka Islam telah melahirkan masyarakat dan 
kebudayaan tersendiri, yang mencakup negara, ilmu, tata sosial 
dan bidang-bidang kebudayaan lain. 

Islam sendiri kini dapat dipahami dalam tiga pengertian. 
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Pertama adalah kesatuan ajaran yang bersumber pada wahyu 
Allah kepada Rasul-Nya, Muhammad s.a.w., berikut contoh- 
contoh pelaksanaannya oleh Rasulullah s.a.w. Kedua adalah 
Islam sebagaimana ditafsirkan oleh ulama dan pemikir Islam yang 
tergambar dalam ilmu-ilmu keislaman. Dan ketiga Islam sejarah 
yaitu Islam sebagaimana yang terwujud dalam sejarah, dalam 
bentuk kebudayaan, peradaban dan masyarakat dalam arti luas. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai Islam, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Our'3n, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Islam ini, pertama- 
tama adalah suatu iman seperti dicontohkan oleh Ibrihim, 
seorang Nabi yang disebut bukan penganut agama Yahudi 
ataupun Nasrani, yang merupakan agama mapan (organized 
religion), melainkan seorang yang tulus dan cenderung pada 
kebenaran (hanifi. Tetapi ia tidak menjalankan agamanya itu 
untuk dirinya sendiri, melainkan juga untuk dipeluk masya- 
rakat. Dari sinilah terjadi evolusi, dari sekadar keyakinan, men- 
jadi aturan-aturan perilaku individu dan masyarakat, hingga 
terlembaga menjadi sistem kemasyarakatan. 

Dalam entri berikut juga dielaborasi konsep islam, dalam 
hubungannya dengan imdn, ihsan, dan tagwa, serta hubungannya 
dengan agama-agama, atau kepercayaan lain, dengan mencermati 
evolusi tersebut. Dengan begitu, dapat terlihat hubungan dinamis 
antara “Islam ideal” dan “Islam sejarah.” 
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setan 


ISLAM 


SLAM adalah nama sebuah agama. Pengertian ini prevalen, 

baik di kalangan kaum Muslim maupun non-Muslim. 

Kaum Muslim menamakan agama mereka Islam, dengan 

penuh kebanggaan. Dan mereka menolak penjulukan 
Mohammedanism, umpamanya, seperti disebut banyak orientalis, 
sebuah sebutan yang berasal dari ahli Islam, H.A.R. Gibb. Me- 
nyebut Islam sebagai Mohammedanism, sama artinya mengatakan 
bahwa Islam adalah agama yang diciptakan oleh Muhammad. 
Dengan begitu Islam bukan wahyu dari Tuhan, melainkan hasil 
daya cipta manusia. Para pengikutnya, dengan sendirinya dapat 
disebut sebagai Mohammedan, sejalan dengan penamaan Christi- 
an, pengikut Yesus Kristus, atau pengikut Buddha Gautama yang 
disebut kaum Buddhis, sekalipun mereka juga bangga disebut 
begitu. 


Persepsi Kaum Orientalis tentang Islam 


Apakah dengan begitu kaum Muslim tidak mau disebut 
sebagai pengikut Muhammad? Bukan begitu soalnya. Karena 
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kaum Muslim sering juga menyebut dirinya “umat Muhammad,” 
di samping umat Islam atau umat Muslim. Tetapi kaum Muslim 
tidak mau disebut sebagai pengikut “agama Muhammad,” karena 
istilah itu tidak ada dalam al-Gur'3n maupun Hadits. Ini mengan- 
dung pengertian yang lebih dalam. Bagi kaum Muslim, Muham- 
mad hanyalah seorang manusia biasa, yang disebut dalam al- 
Our'an sebagai basyar: “Katakan: Maha Suci Tuhanku. Bukankah 
aku ini hanya manusia biasa (basyar), yang menjadi utusan 
(Tuhan)?” (@., s. Bani Isra'11/17:93). Keistimewaan Muhammad 
hanyalah bahwa ia adalah seorang Rasul Tuhan. Dan karena itu 
Muhammad tidak dipuja, apalagi disembah. 

Oleh sebab itu agama kaum Muslim disebut Islam. Mereka 
menyebut diri mereka, kaum yang “berserah diri” (pada Tuhan), 
sebagaimana Ibrahim pernah berdoa dengan kata-kata yang 
sangat mengharukan: 


9S Tadma Hal Ui opa 9 DI dek Lilaort Lu) 
APA! Ki SI Uas 3 Sialan Li 
(NYA: Ja Any 


“Tuhan kami, jadikanlah kami berdua, orang yang tunduk (Muslimayn- 
1) kepada Engkau, dan bangkitkanlah dari keturunan kami, umat yang 
tunduk kepada Engkau, dan tunjukkanlah kami, cara-cara berbakti 
dan terimalah tobat kami: sesungguhnya Engkaulah Yang Maha 
Penerima taubat lagi Yang Maha Pengasih" (O., s. al-Bagarah/2:128). 


Muslim, artinya, antara lain adalah “orang yang tunduk,” 
sehingga, apabila pengertian itu dikaitkan dengan “Islam” sebagai 
nama sebuah agama, maka Islam dapat diartikan sebagai “agama 
orang-orang yang tunduk,” yaitu tunduk pada kehendak Tuhan 
(submission to God's will). Persoalan yang timbul, apakah dengan 
demikian, semua orang yang percaya pada Tuhan Yang Maha 
Esa, sekalipun tidak secara formal menyatakan dirinya sebagai 
Muslim,—pemeluk agama Islam, sebagai agama formal—dapat 
pula disebut sebagai Muslim? Misalnya, para suku primitif di 
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Amerika Utara atau pengikut aliran kepercayaan kepada Tuhan 
Yang Maha Esa, sebagai salah satu kepercayaan Jawa, selain yang 
benar-benar memang menyatakan diri sebagai Muslim? Apakah 
al-Our' in memberi penjelasan mengenai pertanyaan teoritis ini? 

Dalam suatu ceramahnya di Departemen Agama, beberapa 
tahun yang lalu, ahli sejarah Islam terkemuka, Bernard Lewis, 
dalam awal pembicaraannya, merasa perlu menjelaskan terlebih 
dahulu apa yang disebut dengan “Islam” itu. Ada tiga persepsi 
mengenai Islam, katanya. Pertama, Islam sebagaimana terwujud 
dalam al-Gur'in dan Hadits. Sebagai “konsep,” Islam dalam 
wujud ini dinyatakan oleh kaum Muslim sebagai tidak berubah. 
Agaknya ia perlu menyatakan hal ini untuk menghindari 
kesalahpahaman mengenai paham “pembaruan pemikiran Islam” 
yang dilontarkan oleh Nurcholish Madjid, karena banyak yang 
menyangka seolah-olah ia ingin merubah al-Gur'an dan Hadits. 
Sikap menolak pemikiran Syi'ah antara lain juga disebabkan 
karena salah informasi bahwa kaum Syi'ah mempunyai al- 
Gur'an sendiri. 

Persepsi kedua adalah Islam sebagaimana diinterpretasikan 
oleh para ulama. Dalam kenyataannya, kaum Muslim mema- 
hami Islam, apalagi di kalangan awam, dalam wujud ajaran atau 
doktrin yang disistematisasikan melalui proses interpretasi terus- 
menerus untuk mencapai kesepakatan (ijma), dalam jangka 
waktu yang cukup lama. Di sinilah kita mengenal Islam dalam 
madzhab Sunni, Syi'ah atau Ahmadiyah. Sekalipun ada perbeda- 
an di sana sini, tetapi umat Islam dari berbagai madzhab itu pada 
dasarnya masih bisa menerima masing-masing rumusan, misalnya 
tentang Rukun Iman atau Rukun Islam. Kaum Sunni masih bisa 
menerima, walaupun tidak semuanya, Tafsir al-Mizan, karya 
Thabathaba'i atau The Holy Gur'an, karya Muhammad “Ali, 
maupun Basyir al-Din Mahmud Ahmad, masing-masing dari 
aliran Syi'ah, Ahmadiyah Lahore, dan Ahmadiyah Oadian. 
Perbedaan di antara madzhab-madzhab itu dapat dijelaskan dari 
analisis sejarah, terutama sejarah politik atau dari sudut metode- 
loginya. 

Islam, dalam wujud interpretasi adalah hasil olah-pikir para 
ulama dan cendekiawan yang merespon wahyu Ilahi dan teladan 
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Nabi s.a.w. dalam konteks masyarakatnya. Oleh sebab itu, 
Islam yang ditangkap dalam persepsi ini akan selalu berkembang 
dan dikembangkan sesuai dengan tantangan zaman. Interpretasi 
Islam ini mula-mula muncul dalam bentuk teologi yang sangat 
diwarnai oleh persoalan-persoalan sosial dan politik. Ayat-ayat 
al-Gur'an dan kata-kata maupun teladan Nabi s.a.w. dipakai 
sebagai pedoman dasar dan orientasi untuk menanggapi perso- 
alan-persoalan masyarakat. Respons teologis yang banyak ber- 
sifat spekulatif dan bahkan arbitrer ini ternyata membawa 
dinamika-nya sendiri. Timbul upaya-upaya pemikiran yang lebih 
rasional dan sistematis dalam bentuk studi hukum kemasyarakat- 
an yang kemudian hasilnya dikenal sebagai “Im figh dan ushul 
al-figh. 

Dalam bukunya Islam The Straight Path (Oxford University 
Press, 1991), John L. Esposito, dalam penjelasannya mengenai 
aspek kehidupan agama, teori dan praktiknya, mengambil 
kesimpulan atau mendapat kesan bahwa: “Sementara dalam 
Kristen, teologi adalah “ratu semua ilmu' maka dalam Islam, 
sebagaimana dalam agama Yahudi, ilmu hukum ditempatkan 
dalam kedudukan yang dibanggakan,” karena, menurut ahli 
Islam yang simpatik ini, figih adalah perwujudan penerimaan 
pada atau penyesuaian diri terhadap hukum-hukum Tuhan, 
melalui Islam yang artinya, “penyerahan diri pada hukum- 
hukum Tuhan.” Dengan begitu, maka Esposito melihat figih 
sebagai perwujudan Islam. 

Apa yang dikatakan Esposito itu tidak sepenuhnya benar, 
sebagaimana diakuinya sendiri kemudian, karena hal itu hanya- 
lah kesan para komentator yang memang penting untuk dike- 
mukakan. Interpretasi Islam diwujudkan dalam berbagai ilmu, 
terutama ilmu-ilmu teologi (ilmu-ilmu tawhid, 'aga'id, ushul al- 
din atau kalam), “ilm al-figh dalam berbagai cabangnya dan 
tashawwuf. Itulah ilmu-ilmu keislaman tradisional yang memben- 
tuk paradigma keilmuan tersendiri, yang mendasari ilmu-ilmu 
lainnya yang dikembangkan dalam masyarakat Muslim. Sekali- 
pun demikian memang benar, bahwa figih merupakan 'ratu' di 
antara ilmu-ilmu keagamaan tradisional tersebut, seolah-olah 
Islam diwakili dan diberi citra dengan “lm al-figh. 
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Untuk membedakan antara Kristen di satu pihak dan Islam 
serta Yahudi di lain pihak, Esposito mengatakan bahwa bagi 
kaum Kristen, pertanyaan yang tepat adalah “Apa yang diper- 
cayai oleh seorang Kristen?” Sementara bagi Islam (dan Yuda- 
isme), pertanyaan yang tepat adalah “Apa yang dilakukan oleh 
seorang Muslim?” Karena, jelas Esposito, Islam berarti menyerah 
pada kehendak Tuhan. Karena itulah kaum Muslim selalu 
cenderung untuk menekankan diri pada kepatuhan atau meng- 
ikuti kehendak Tuhan yang ditetapkan dalam hukum Islam. 
Atas dasar itu, banyak komentator telah membedakan penekan- 
an Kristen pada ortodoksi, atau doktrin dan kepercayaan yang 
benar, sedang Islam menekankan pada ortopraksi, atau tindakan 
yang benar. Sungguhpun demikian, Esposito juga mengakui 
bahwa tekanan pada praktik tidak mengesampingkan penting- 
nya keyakinan dan kepercayaan. Iman dan tindakan yang benar 
atau praktik, selalu berjalin berkelindan. 

Persepsi ketiga mengenai Islam adalah apa yang disebut 
sebagai Islam-sejarah (historical Islam). Ini adalah Islam, 
sebagaimana yang diwujudkan dalam sejarah. Islam, sebagaimana 
yang dirumuskan oleh para ulama dan cendekiawan, oleh 
Wilfred Cantwell Smith, sebagai “Islam ideal.” Ketika dipraktik- 
kan dalam kehidupan masyarakat, hukum, negara dan kebudaya- 
an, maka Islam yang nampak adalah yang nyata perwujudannya 
dalam sejarah. Islam dalam realitas sejarah ini mungkin mengan- 
dung jarak dari Islam-ideal. Karena itu yang disebut “masyarakat 
Muslim” atau “kebudayaan Muslim,” mungkin mengecewakan 
karena dinilai tidak selalu sesuai dengan rumusan idealnya, Islam 
yang ini, mungkin pula telah tercampur dengan unsur-unsur 
budaya lain, baik yang sesuai atau bertentangan dengan Islam 
yang dipersepsikan. Selain itu, Islam historis adalah Islam yang 
berubah dan berkembang atau mungkin juga Islam yang beku 
dan mundur dari perkembangan yang telah dicapai pada suatu 
titik sejarah tertentu. 

Kalangan dalam (the insider) akan cenderung untuk menam- 
pilkan Islam-ideal, sementara kalangan luar (the outsider) akan 
condong untuk melihat Islam sebagai aktualisasi sejarah-kemasya- 
rakaran (pistorical-sociological actuality), meminjam istilah Smith. 
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Di masa lalu, banyak gambaran yang menyesatkan mengenai 
Islam-aktual ini, termasuk yang dibuat oleh Weber, yang oleh 
Turner dinilai hanya memiliki pengetahuan yang dangkal saja 
mengenai Islam. Tetapi akhir-akhir ini mulai muncul upaya- 
upaya menampilkan Islam-aktual ini secara lebih simpatik dan 
obyektif. 

Dapat disebut beberapa karya di antaranya, umpamanya 
Richard C. Martin menulis, Islam: a Cultural Perspective 
(Prentice-Hall, Inc. Englewood Cliffs, New Jersey, 1982). Hal 
yang penting untuk dicatat dari buku ini adalah keterangan 
Martin tentang gambaran yang “bhineka-tunggal eka” (unityand 
diversity) dalam persemakmuran Islam, sekalipun ia hanya 
menemukan dua madzhab saja, Sunni dan Syi'ah. Keberagaman 
itu terutama nampak dalam aliran pemikiran dan kebudayaan. 
Martin, dalam buku ini juga menampilkan aspek “bentuk dan 
keindahan” (form and beauty) dalam kesenian Islam, di samping 
melukiskan dasar-dasar kepercayaan, sistem ritual (peribadatan), 
komunitas dan masyarakat. | 

Buku yang lain adalah karya Esposito, Islam The Straight Path 
(terbitan pertama, 1988, diperluas, 1991) yang telah disebut di 
atas. Di sini antara lain ia berkata: “Walaupun semua Muslim 
bertahan pada pendapat hanya ada satu Islam yang dimandatkan 
dan merupakan wahyu Ilahi, namun selama ini telah dan akan 
terus berkembang berbagai interpretasi mengenai Islam.” Buku 
ini menekankan pada penjelasan tentang apa yang sesungguhnya 
diyakini sebagai Islam dan bagaimana Islam dipraktikkan dalam 
kehidupan. “Sebagaimana sejarah telah memperlihatkan, keper- 
cayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa, satu kesatuan wahyu 
dan satu Nabi pamungkas telah menjadi basis bagi kepercayaan 
monoteisme yang bergetar hidup. Namun monoteisme tidak 
berarti monolitis. Kesatuan Islam, sejak awal pembentukannya 
hingga perkembangannya yang kontemporer, selalu diisi dengan 
keanekaragaman interpretasi dan ekspresi kepercayaan.” Masya- 
rakat Islam di dunia, katanya, menutup buku ini, telah menjadi 
bukti dari dinamisme Islam dan sekaligus komitmen kaum Mus- 
lim untuk mengikuti “jalan yang lurus, jalan Tuhan, Penguasa 
segala sesuatu yang di langit dan di muka bumi.” 
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Buku lain yang barangkali paling simpatik dalam menggam- 
barkan Islam pada non-Muslim adalah karya Annemarie 
Schimmel, Islam: an Introduction (State University of New York 
Prees, 1992. Judul aslinya, Der Islam, Eine Einfuhrung, Philipp 
Reclum jun. GmbH & Co., Stutrgart, 1990). Schimmel adalah 
sarjana asal Jerman, seorang pengagum penyair Sufi Riimi dan 
sekaligus Igbal, yang mempelajari Islam dari tradisi tasawuf. Cara 
memperkenalkan Islam pada publik Barat itu dikatakannya 
sebagai “mengambil pandangan tradisional tentang sejarah Islam, 
tanpa upaya memasuki aspek sosiologis dan politik yang sangat 
luas itu.” ' 

Ia mula-mula menjelaskan, betapa Islam, selama berabad-abad 
telah disalahpahami, karena telah diperkenalkan secara distortif 
oleh masyarakat Barat, walaupun pada Zaman Pencerahan 
(Enlightenment), Islam mulai ditampilkan oleh Henri De 
Boulainvilliers (1658-1722) secara simpatik, sebagai agama yang 
sesuai dengan nalar. Goethe, adalah penyair besar Jerman yang 
mampu menangkap api Islam, sehingga kata-katanya dipasang 
sebagai motto dalam buku Schimmel, sebagai berikut: 


Betapa aneh, bahwa dalam kasus khusus 

seseorang memuji jalannya sendiri! 

Pabila Islam berarti “pasrah kepada kehendak Tuhan,” 
maka hanya dalam Islam kita semua akan 

hidup dan mati. 


Sekalipun Goethe tidak pernah disebut sebagai seorang 
Muslim, tetapi pernyataannya itu dapat disebut sebagai sebuah 
syahadat, kesaksiannya untuk menyerahkan diri ke haribaan 
Islam. 

Barangkali karena ketidak-puasan terhadap buku pengantar 
Islam selama ini yang ditulis oleh.orang-orang Barat, maka Fazlur 
Rahman, tidak ketinggalan ikut menulis buku dengan judul 
singkat Islam (University of Chicago Press, 1979). Ia menyadari 
bahwa tidak seorang pengarang pun yang mampu menulis 
tentang agamanya sendiri, tanpa menyampaikan sesuatu pun 
mengenai intensitas batinnya sendiri dalam menyampaikan 
pesan-pesan agama yang bersangkutan. Di lain pihak untuk 
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menulis sebuah buku bagi pembaca non-Muslim, ia perlu ber- 
sikap obyektif dalam melihat sejarah agamanya sendiri. Dalam 
bukunya itu ia memulai menjelaskan Islam dengan menampilkan 
Nabinya, Muhammad. Baru kemudian ia berbicara mengenai 
al-Gur'an dan al-Sunnah. Sesudah itu ia berbicara tentang figih, 
teologi dan tasawuf. Bagian-bagian akhir bukunya berbicara 
' mengenai Islam di zaman modern. Di sini ia sekaligus berbicara 
Islam sebagai Islam-ideal dan Islam-historis, walaupun :a lebih 
membatasi diri pada aspek kebudayaan dan intelektual. 

Kategorisasi lain tentang Islam diberikan oleh Wilfred 
Cantwell Smith dalam bukunya On Understanding Islam (Mou- 
ton Publisher, the Hague, 1981). Islam dapat dilihat dalam tiga 
kacamata. Pertama bersifat pribadi (personal), sebagai keper- 
cayaan seseorang secara aktif. Di sini, keseluruhan keberadaan 
seseorang terlibat, dalam semacam transaksi, antara jiwanya 
dengan jagad. Dalam keyakinannya ini, nasibnya dalam keabadi- 
an, dipertaruhkan. Hal ini menyangkut pengambilan keputusan 
yang bersifat pribadi dan tidak teringkari. Penyerahan dirinya, 
apabila kita mengacu pada makna “Islam,” bersifat sangat khusus 
dan tersendiri, dibanding dengan keputusan orang lain. Dalam 
kategori ini Islam bukanlah nama dari suatu agama, melainkan 
jenis atau macam komitmen dan sikap pribadi seseorang, yaitu 
“menyerahkan diri” pada Sesuatu, yaitu Tuhan. 

Kategori kedua dan ketiga, bersifat non-pribadi (impersonal). 
Yang kedua adalah Islam sebagai sistem keagamaan yang bersifat 
historis. Keduanya telah mengalami obyektifasi (obyectified). 
Sebagai Islam-ideal dan Islam-historis, sebenarnya Islam telah 
mengalami sistematisasi yang sifatnya rasional atau mengandung 
upaya rasionalisasi. Inilah yang disebut Lewis, “Islam yang telah 
diinterpretasikan.” Lebih jauh Islam telah mengalami proses 
pelembagaan (institusionalized) dalam masyarakat. 

Sistem menurut Smith, dapat dikonseptualisasikan dengan 
dua cara, secara ideal dan secara historis. Antara yang ideal dan 
aktual, dan antara yang hakiki (essence) dan yang maujud 
(existence), selalu ada jurang (gap), sesuatu yang dikenal luas. 
Barangkali, seperti ditekankan oleh Smith, dalam kasus agama, 
jurang pemisah itu sangat dalam dan luas, karena di sini, aspirasi 
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agama dan cita agama, dalam sifatnya yang paling alamiah, adalah 
sesuatu yang tinggi, yang mulia. Sementara yang aktual, menurut 
hakikat manusia dan masyarakat, kerap kali terbukti sangat 
koruptif, sangat terlibat dalam proses kemasyarakatan, yang 
selalu terkena pengaruh, didominasi dan diselewengkan oleh 
berbagai macam faktor. Kalau suatu agama mengajarkan 
persaudaraan dan perdamaian umpamanya, mengapa gejala 
aktualnya memperlihatkan konflik, permusuhan dan perang? 
Di sini orang perlu melihat pada faktor sosial, politik atau 
ekonomi yang mempengaruhi dan melatarbelakangi. Perang 
agama yang dicatat terjadi di Eropa yang berlangsung puluhan : 
tahun umpamanya, kemungkinan besar bukan pertentangan 
agama, melainkan perang antara kekuasaan feodal atau perang 
etnis. : 
Buku yang memperkenalkan Islam secara utuh, merupakan 
ide bagus. Seorang pengarang non-Muslim yang mengarang buku 
semacam ini, biasanya mengandung maksud untuk memper- 
kenalkan Islam di lingkungan masyarakatnya, dengan mengu- 
rangi bias sejauh mungkin, dan sebaliknya berusaha untuk mema- 
hami Islam “dari dalam.” Buku semacam ini pada umumnya 
cenderung melihat Islam sebagai Islam-historis, seperti dicontoh- 
kan oleh buku-buku yang disinggung di atas. Sekalipun sudah 
berusaha melukiskan Islam seobyektif mungkin, hasilnya biasa- 
nya tetap kurang memuaskan. Inilah yang mengundang pemikir 
Muslim sendiri untuk menulis buku serupa. Biasanya orang yang 
menulis buku semacam ini adalah seorang pemikir terkemuka 
yang mampu melakukan abstraksi dan mengacu pada alam pikir- 
an masyarakat, seorang yang punya ide dan mengemban misi 
pembaruan. 1 

Itulah yang dilakukan umpamanya oleh tokoh Ahmadiyah, 
Muhammad "Ali, dengan bukunya, The Religion of Islam atau 
Syaykh Mahmud Syalthuth, Islam: al-'Agidah wa al-Syari'ah, 
keduanya telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia. 
Hamka, juga menulis buku Pelajaran Agama Islam, sebuah buku 
yang cukup sukses, terbukti dengan cetak ulangnya, paling tidak 
tujuh kali (hingga 1982). Ini juga menunjukkan kebesaran 
Hamka sebagai pemikir Indonesia, sekalipun dalam bukunya 
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itu Hamka hanya menjelaskan Rukun Islam dan Rukun Iman 
saja. Buku-buku introduksi yang ditulis oleh pemikir Muslim 
pada umumnya bertolak dari konsep Islam-ideal. Kecuali yang 
ditulis oleh Fazlur Rahman, ia sekaligus merangkum Islam-ideal 
dan Islam historis. Inilah kelebihan pemikir Amerika-Pakistan 
dari pemikir-pemikir Muslim kontemporer lainnya. Bukunya 
tidak saja efektif untuk pembaca Barat, tetapi juga bagi kaum 
Muslim sendiri. Bukunya itu sekaligus memuat gagasan-gagasan 
pembaruannya, terutama di bidang intelektual. 


Islam dalam al-Gur'an 


Telah banyak buku atau artikel ditulis tentang Islam dalam 
keseluruhannya. Tetapi semua buku itu hanya sedikit mengupas 
tentang apa arti Islam secara mendalam. Tidak seorang pun 
penulis, Muslim ataupun non-Muslim yang mendedikasikan 
sebuah artikel saja yang secara khusus mengupas apa arti Islam, 
kecuali Prof. Dr. P.A. Hoesein Djajadiningrat. Bukunya Apa 
Artinya Islam? (J.B. Wolters, Jakarta, Groningen), sebenarnya 
berasal dari Pidato pada peringatan Dies Natalis ke-4, Universitas 
Indonesia, 4 Pebruari 1954. Tulisan ini juga menunjukkan kehe- 
batan pelopor kesarjanaan di kalangan bangsa Indonesia itu, 
sebagai pemikir. Ia biasanya menulis Islam-historis. Tetapi dalam 
pidato dan bukunya itu ia menulis sebuah Islam-ideal. 

Keterangan tentang apa arti dan maksud istilah Islam, dengan 
beberapa kata jadian dari kata kerja aslama, yang berarti 
“menyerahkan diri” itu, sebenarnya cukup banyak dijumpai dalam 
al-Our'an sendiri. Tetapi arti kata itu sendiri dari segi substansi 
pernah menjadi bahan pertanyaan di antara para sahabat, sehing- 
ga pada suatu hari, Rasulullah s.a.w. pernah menjelaskan maksud 
kata itu, sebagai jawaban terhadap seseorang yang tidak dikenal. 
Kumpulan Hadits Muslim diawali dengan sebuah riwayat tentang 
arti kata Islam, sekaligus juga kata iman dan akhirnya ihsan. 
Inilah trilogi ajaran Islam. Hadits itu menjelaskan kata Islam, 
karena dikemukakan dalam perspektif perbandingan maknanya 


dengan kata iman dan ihsan. Itulah agaknya alasan, mengapa 
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dalam kupasannya tentang arti kata Islam, Hoesein Djajadiningrat 
memakai kerangka Hadits Nabi di atas. 

Pada mulanya, Prof. Djajadiningrat menjelaskan kata “Islam” 
secara harfiah, dengan contoh-contoh dari ayat-ayat al-Our'an. 
Melalui kata kerja aslama, ia mengutip al-Our'an, s. al-Bagarah/ 
2:112: “Ya, barangsiapa menyerahkan dirinya kepada Allah dan 
ia berbuat baik, maka ia mendapat pahalanya pada Tuhannya 
dan tidak ada ketakutan kepadanya dan tidak ia berduka cita.” 
Ini adalah kata kerja, yang menyebut obyek, yaitu “diri” atau 
“jiwa” (arti sebenarnya adalah “muka,” atau menurut keterangan 
Muhammad “Ali, “seluruh jiwa dan raganya”). Contoh yang 
tidak menyebut obyeknya adalah al-Gur'an, s. Jinn/72:14: “dan 
bahwa dari pada kami ada yang berserah dan dari pada kami 
ada yang menyimpang dari jalan kebenaran. Maka barangsiapa 
berserah, mereka itulah menempuh'jalan yang tepat.” Di sini 
Djajadiningrat mengartikan kata aslama sebagai “menyerahkan 
dengan tulus hati” atau “mengikhlaskan.” Dalam penjelasannya 
itu ja membedakan kata “Islam” sebagai sikap jiwa seseorang 
dan “Islam” sebagai nama sebuah agama, berdasarkan al-Our'an 
s. Alu “lmrin/3:19: “Sesungguhnya agama pada sisi Allah ialah 
Islam,” dan al-Gur'in, s. al-Ma'idah/5:3: “Pada hari ini, Aku 
sempurnakan bagimu agamamu dan Kulengkapkan atasmu 
kurnia-Ku dan Aku memilih bagimu Islam sebagai agama.” 

Dalam penjelasannya ini, tidak lupa Djajadiningrat menampil- 
kan arti beberapa kata yang berasal dari kata jadian yang sama, 
dari mana makna Islam ditarik, yaitu salima min, selamat dari, 
Muslim, orang yang menyerahkan diri, dan salam, sejahtera, 
kesejahteraan, tempat sejahtera. Salah satu nama Tuhan yang 
disebut dalam al-Asma' al-Husna (O., s. al-Hasyr/59:23), nama- 
nama yang indah, adalah al-Salam yang ditafsirkan oleh 
Djajadiningrat sebagai “selamat (yakni suci) dari kekurangan 
dan keburukan apapun juga.” Pada pokoknya, dari segi harfiah, 
Djajadiningrat menjelaskan makna kata Islam, dari pola kata 
kerjaaslama, menyerahkan diri pada, yang membentuk kata Islam 
dan Muslim, dan dari pola kata kerja salima, selamat dari, yang 
membentuk kata salam, kesejahteraan atau kedamaian. 

Djajadiningrat juga mencoba menguji, bagaimana orang, dari 
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alam pikiran dan alam kepercayaan lain mampu menangkap 
makna Islam itu. Selain mengutip pandangan penyair besar 
Goethe, seperti telah kita kutip di atas, ia juga mengemukakan 
bagaimana sejarawan Inggris terkenal, Thomas Carlyle, dalam 
bukunya yang masyhur On Heroes, Hero-Worship and Heroic in 
History dan ceramahnya “The Hero as Prophet, Mahomet, 
Islam,” menanggapi Islam sebagai berikut: 


..demikian pula halnya “Islam.” Bahwa kita mesti menyerahkan diri 
kita kepada Tuhan. Bahwa seluruh kekuatan kita terletak pada penye- 
rahan diri yang menyeluruh kepada-Nya, apapun tindakannya kepada 
kita. Untuk kehidupan di dunia ini atau untuk kehidupan lain nanti! 
Apapun yang diturunkan kepada kita, apakah itu kematian atau lebih 
buruk lagi dari itu, akan baik dan terbaik, kita menyerahkan diri kepada 
Tuhan. “Apabila ini Islam,” kata Goethe, “apakah kita semua tidak 
hidup dalam Islam?” Ya, semua kita yang memiliki suatu kehidupan 
moral, akan hidup secara demikian. 


Betapapun simpatinya Carlyle pada Islam, Djajadiningrat 
masih merasakan kurangnya kandungan “asas keagamaan yang 
dalam,” pada keterangan tokoh ilmuwan yang dibesarkan dalam 
alam keagamaan Calvinisme itu. 

Cara ketiga yang dilakukan oleh ahli sejarah, ahli bahasa dan 
ahli Islam ini adalah menjelaskan makna substantif Islam. Makna 
Islam secara substantif ini dijelaskan dari Hadits Nabi s.a.w. 
yang kemudian dirumuskan oleh para ulama sebagai Rukun Is- 
lam, yaitu mengucapkan syahadat (kesaksian) “Tiada tuhan selain 
Allah dan Muhammad adalah Rasul Allah,” menegakkan shalat, 
menjalankan puasa di bulan Ramadlin, membayar zakat dan 
melakukan perjalanan haji paling tidak sekali dalam hidup, jika 
mampu. 

Namun arti /slim secara substantif tidak hanya itu. Pernah 
Rasulullah s.a.w. ditanya tentang “Islam yang lebih baik (afdlal). 
Terhadap pertanyaan itu Nabi memberikan penjelasan, di 
antaranya yaitu: 


Kaum Muslim adalah mereka yang selamat dari lidahnya dan tangan- 
nya” (tentu saja dari perkataan buruk dan perbuatan buruk). 

Engkau memberi makan dan engkau mengucapkan salam kepada yang 
engkau kenal dan yang tidak kau kenal. 
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Islam yang paling baik ialah bahwa engkau memberi makan kepada 
yang lapar dan menyebarkan perdamaian di antara yang engkau kenal 
dan yang tidak kau kenal (ke seluruh dunia). 


Muslim bersaudara dengan sesama Muslim, tidak bertindak zalim dan 
tidak dizalimi. 


Muslim bukan pencerca dan bukan pengutuk. 


Beberapa petikan Hadits di atas memberikan penjelasan ten- 
tang substansi Islam dan bukan kata Islam. Di situ keislaman 
ditunjukkan oleh perkataan dan perbuatan. Islam adalah juga 
sesuatu yang dihasilkan oleh perkataan dan perbuatan itu, misal- 
nya, persaudaraan, kesejahteraan dan perdamaian. Barangkali 
dari sinilah Esposito dan yang lain mengambil kesimpulan, bahwa 
keislaman itu tidak terutama ditunjukkan oleh apa yang dipercaya 
seseorang (faith), seperti halnya kekristenan pada kaum Kristen, 
melainkan dengan perbuatannya (action). 

Selanjutnya, Djajadiningrat menjelaskan Islam dalam hu- 
bungannya dengan iman. Baginya, tiap-tiap kata mengandung 
pengertian tersendiri. Tetapi pertumbuhan dan perkembangan 
kata membawa pertumbuhan dan perkembangan pengertiannya. 
Kata-kata yang sepokok dan karena itu pada dasarnya juga sepe- 
ngertian, dalam pertumbuhan dan perkembangannya bukan saja 
mempunyai hubungan bentuk, tetapi juga hubungan pengertian. 
Ia memberi contoh perihal kata yang bukan sepokok dengan 
Islam, tetapi sekategori dalam pengertiannya, yaitu kata iman, 
yang berarti kepercayaan agama dan Ihsan, perbuatan yang baik. 

Islam, adalah penerimaan apa yang disampaikan oleh Nabi 
dan Rasul s.a.w., sedangkan iman adalah pembenaran dengan 
hati. Sedangkan ihsan adalah perwujudan dalam perbuatan. 
Dengan perkataan lain, iman adalah tindakan interiorisasi dan 
internalisasi, sedangkan Islam adalah eksteriorisasi atau eksternal- 
isasi apa yang ada dalam keyakinan seseorang. Dalam analisisnya, 
ia mengambil kesimpulan bahwa penjelasan substantif Nabi 
s.a.w. mengenai im4n, sama dengan penjelasannya tentang Islam. 

Penjelasan seperti itu juga dilakukan oleh Fazlur Rahman, 
dalam artikelnya “Some Key Ethical Concept of the Our'in” 
(the Journal of Religious Ethics, Vol. 2, No. 2, 1983). Dalam 
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kata Islam, terkandung pengertian im4n. Demikian pula dalam 
kata iman, terkandung pengertian Islam. Lebih jauh, Rahman 
menambahkan bahwa tumpang-tindih makna itu terjadi juga 
dengan kata tagwa. Karena itu konsep etik al-Our'an, menurut 
Rahman terkandung pada trilogi iman-Islam-tagwa. 

Islam, menurut Rahman, berakar pada kata s-J-m, artinya 
“aman” (to be safe), “keseluruhan” (whole) dan “menyeluruh” 
(integral). Kata silm, dalam al-Gur'an, s. al-Bagarah/2:208, 
berarti “perdamaian” (peace), sedangkan kata salam, dalam al- 
Our'in, s. al-Zumar/39:29, berarti “keseluruhan” (whole), 
sebagai kebalikan dari “terpecah dalam berbagai bagian,” walau- 
pun al-salam, dalam al-Gur'an, s. al-Nisa'/4:91, mengandung 
arti “perdamaian.” Dalam berbagai penggunaannya, kata Islam 
ini berarti “perdamaian,” “keselamatan” atau “uluk salam.” 
Dengan melihat berbagai maknanya itu, maka secara keseluruhan 
tertangkap ide bahwa dengan penyerahan diri pada Tuhan, 
seseorang akan mampu mengembangkan seluruh (whole) 
kepribadiannya secara menyeluruh (integral). 

Sementara itu imdn, yang arti umumnya, adalah “percaya,” 
berakar dari kata a-m-n, yang artinya “(dalam keadaan) damai 
dengan diri sendiri” (to be at peace with oneself). Atau “merasa- 
kan tidak adanya kegoncangan dalam diri seseorang.” Dalam al- 
Our'in, s. al-Bagarah/2:283, kata iman disebut dalam arti, 
“menitipkan sesuatu pada seseorang untuk disimpan” (deposit- 
ing something with someone for safe keeping). Dalam kaitan ini, 
kata amanah dalam al-Gur'an, s. al-Nisa'/4:58 dan yang lain, 
berarti “penyimpanan yang aman” (safe deposit). Dalam al- 
@ur'in, s. al-Ahz2b/33:72, berarti “mempercayakan” atau 
“mengandalkan” (trust). Dalam al-Gur'an, s. al-Nisa'/4:83, al- 
Bagarah/2:125 dan ayat-ayat lain, iman menunjuk pada 
pengertian “keselamatan dari bahaya (luar).” Karena itu aman 
untuk mengatakan bahwa makna dasar dari iman, adalah 
“kedamaian” (peace) dan “keamanan” (safety). Kata-kata dmana 
bi I-Lah berarti “percaya pada” atau “mempercayakan diri pada 
Allah.” Bukankah kita dapat pula mengatakan “menyerahkan 
diri pada Allah,” yang merupakan tindakan aslama, guna mem- 
peroleh salam. 
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Lain dari pada itu, kata tagwa yang juga ditampilkan oleh 
Rahman, arti populernya adalah “patuh pada Allah,” atau saleh 
(peity). Tetapi dengan menengok pada akar katanya, w-g-y, maka 
kita beroleh arti kata tagwa, “melindungi” (to protect), “meng- 
amankan dari kehancuran” (to save from destruction) atau “meme- 
lihara” dan “melestarikan” (to preserve). Dalam bentuk kata 
kedelapan, kata ini menimbulkan arti, “memelihara seseorang 
dari kemungkinan bahaya atau serangan,” dan karena itu meru- 
pakan tindakan “berhati-hati” (to be careful). Dalam arti keagama- 
an yang dimaksudkan oleh al-Gur'an, kata ini berisikan kandung- 
an moral, “terpelihara dari kegoncangan moral” atau “takut 
karena bertanggungjawab.” Di sini pun, terjadi artinya yang 
paralel dengan, “menyerahkan diri pada hukum Tuhan,” agar 
terpelihara dari segala kegoncangan atau krisis kejiwaan (lihat, 
“Tagwa dalam al-Gur'in,” dalam Tagwa). 


Usaha Mencari Titik Temu (Kalimat al-Sawa”) 


Pada umumnya “Islam” dimengerti sebagai nama agama, 
dengan bukti al-9ur'an s. Alu Imrin/3:19 dan al-Gur'an, s. al- 
Ma'idah/5:3. Agama di sini adalah “agama yang terorganisasi- 
kan (organized religion), agama formal, atau agama mapan. 
Dalam al-Gur'in, pengertian agama diwakili oleh kata al-din. 
Agama Islam adalah al-din al-Islam. Pengertian semacam ini 
agaknya juga diterima oleh Fazlur Rahman. Namun ia juga mem- 
buka kesempatan bagi penafsiran lain ketika ia menerjemahkan 
al-din, menjadi “jalan kepatuhan yang benar” (the true path of 
obedience). Apabila kemudian istilah Islam diterjemahkan lagi, 
maka ayat 19, surat Alu “Imran, bisa diterjemahkan menjadi: 
“Sesung-guhnya, jalan kepatuhan kepada sisi Allah, adalah 
penyerahan diri (kepada Allah)” Selanjutnya, Allah, seperti 
diketahui, memiliki nama-nama yang indah (al-asma' al-husna), 
antara lain al-Hagg (Kebenaran) atau al- 'Adl (Keadilan), sehingga 
secara keseluruhan, ayat itu dapat diterjemahkan menjadi 
“Sesungguhnya, jalan kepa-tuhan (yang benar) di sisi Allah 
adalah penyerahan diri kepada Kebenaran (atau) Keadilan.” 
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Penafsiran melalui penerjemahan secara menyeluruh di atas 
menimbulkan pengertian tentang iman, sebagai keyakinan pribadi 
(personal) atau antar pribadi (interpersonal), di satu pihak dan 
“agama,” sebagai gambaran dan hasil penelitian secara imper- 
sonal, seperti pernah disebut oleh W.C. Smith yang disinggung 
di atas. Sebagai sesuatu yang impersonal, agama telah mengalami 
“obyektifasi.” Ia adalah suatu gambaran dari suatu hasil studi, di 
mana agama ditempatkan sebagai obyek. Di sini penulis telah 
mengambil jarak dan tidak terlibat. Agama dilihat dari sudut 
orang luar, tidak saja orang luar dari suatu agama, melainkan 
orang luar dari semua agama. Di sini si pengamat atau si peneliti 
tidak terlibat dengan keyakinan pada suatu agama atau agama 
pada umumnya. 

Dalam proses memperkenalkan agama (al-din), al-ur'an pada 
mulanya pernah menempatkan Islam secara obyektif, bersama- 
sama dengan agama-agama lain, khususnya agama Yahudi dan 
Nasrani. Ini nampak pada al-Gur'an, s. al-Bagarah/2:111-113: 


SS Kyai ji Naya OS ga YAH Ja JI NJE 
lai ya Cb Lia ES UI Silau Iya H3 li 

3 ale BP yA las Ope oma ya dh Ary 
3 SE Goa! Tam da IE) OP RI 
AS D jar By Sg IS Dg! Cm Ly SU 
ON YAN 


Dan mereka (orang-orang Yahudi dan Nasrani) berkata: “Sekali-kali 
tidak akan masuk surga, kecuali orang-orang (yang beragama) Yahudi 
atau Nasrani.” Demikian itu (hanya) angan-angan mereka yang kosong 
(dari ilmu) belaka. Katakanlah: “Tunjukkanlah bukti kebenaranmu jika 
kamu adalah orang yang (bersikap) benar.” (Tidak demikian), bahkan 
barangsiapa yang menyerahkan diri kepada Allah, sedangkan ia berbuat 
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kebajikan, maka baginya pahala di sisi Tuhan: tidak ada kekhawat:ran 
kepada mereka dan tidak (pula) mereka menderita. Dan orang-orang 
Yahudi berkata: Orang-orang Nasrani itu tidak mempunyai pegangan.” 
Dan orang-orang Nasrani berkata pula: “Orang-orang Yahudi tidak 
mempunyai pegangan.” Padahal mereka sama-sama membaca al-Kitab. 


Gambaran yang dilukiskan oleh al-Gur'an di atas adalah situasi 
di mana pertama, orang-orang Yahudi dan Nasrani merasa diri 
mereka saja yang benar. Mereka tidak mau mempertimbang-kan 
iman atau agama yang dibawa oleh Rasulullah s.a.w. Lebih dari 
itu, di antara orang-orang Nasrani dan orang-orang Yahudi, 
terjadi saling penolakan. Orang Yahudi menganggap orang-orang 
Nasrani sebagai tidak memiliki pegangan, demikian pula halnya 
orang-orang Nasrani menganggap orang-orang Yahudi sebagai 
tidak mempunyai pegangan. 

Jawaban al-Our'an adalah, bahwa baik orang-orang Yahudi 
maupun Nasrani sebenarnya mempunyai pegangan, yaitu kitab 
mereka masing-masing. Di sini al-Gur'an turun dengan perumus- 
an yang mendamaikan, dengan berpegang pada obyektivitas. 
Rumusan obyektivitas itu adalah bahwa agama yang benar adalah 
agama yang mengajarkan penyerahan diri pada Allah dan 
melakukan perbuatan baik (lihat, “Din dalam al-Gur'an,” dalm 
Din). 

Dengan kembali pada kitab mereka masing-masing, al-Gur'an 
menuntun orang-orang Yahudi maupun Nasrani untuk meng- 
ingat kembali patriach mereka masing-masing yang bertemu pada 
tokoh Ibrihim (lihat, “Nabi Ibrahim,” dalam Nabi). Tentang 
Ibrahim ini Allah berfirman: Sesungguhnya, Aku akan menjadi- 
kanmu imam bagi seluruh manusia” (O., s. al-Bagarah/2:124). 
Dewasa ini “agama Ibrahim” atau “iman Ibrahim” adalah agama 
mayoritas umat manusia, belum diperhitungkan mereka yang 
percaya pada Tuhan Yang Maha Esa, tetapi tidak secara formal 
memeluk agama Yahudi, Kristen atau Islam. 

Arah yang ingin dicapai oleh al-Gur'in sebenarnya adalah 
kata sepakat (kalimat al-sawa') di antara kelompok- -kelompok 
yang bertikai seperti tercantum dalam al-ur'an s. al-Alu “Imran/ 
3: 64: 
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Yi S3 Len ea Kal IN SUSU! Jalu J3 
Lay Lada Joy Vj Ud d BPA Y yA VI ai 
bit Yaa! UPI Ip OP AI Opo ya Ulu 
(Kt/OL os Ily O paka 


Katakanlah: “Hai Ahli Kitab, marilah kita sampai kepada kata sepakat 
(kalimat al-sawa), di mana tidak ada perselisihan antara kami dan 
kamu, bahwa kita tidak menyembah sesuatu kecuali Allah dan kita 
tidak akan mempersekutukan Dia dengan sesuatupun, dan tidak pula 
sebagian kita menjadikan sebagian yang lain sebagai Tuhan (sasaran 
pengabdian), selain Allah. Jika mereka menolak, maka katakanlah: 
“Saksikanlah, bahwa kami adalah orang-orang yang menyerahkan diri 
kepada Allah (Muslim).” 


Inilah tawaran yang diberikan oleh al-Gur'ain pada mereka 
yang mempunyai pegangan al-Kitab, yang sama-sama mengakui 
Ibrahim sebagai patrriach, Sang Pemula (lihat, “Ibrahim, 
Manusia Pilihan,” dalam Ibrahim). 

Pada ayat 67 selanjutnya, al-Our'an melukiskan Ibrihim 
bukan sebagai seorang Yahudi maupun Nasrani, melainkan 
seorang yang banif, seorang yang tulus dan cenderung pada 
Kebenaran dan seorang Muslim, yang menundukkan dirinya 
hanya kepada Allah (lihat, “Hanif dalam al-Gur'an,” dalam 
Hani): 


ln OS GI 3 LAIN 4 3 yg eh pl USUL 
(UV: YON yag IT) OS IA oya OS La 9 Laluna 


Ibrahim bukanlah seorang Yahudi dan bukan pula seorang Nasrani. 
Akan tetapi ia adalah seorang yang lurus (banff), dan seorang yang 
menyerahkan diri (muslim) dan sekali-kali dia bukanlah dari kategori 
orang-orang yang menyekutukan Tuhan (musyrik). 


Istilah reusyrik dalam ayat itu secara formal diartikan sebagai 


149 


“orang yang menyekutukan Tuhan dengan yang lain.” Arti 
materialnya, seorang musyrik adalah yang tunduk pada sesuatu 
yang bukan Tuhan, misalnya hawa nafsu, kekayaan, ras, bangsa, 
kekuasaan atau negara, yang menurut ahli psikoanalisa, Erich 
Fromm, adalah sesuatu yang bisa dijadikan obyek pengabdian 
atau orientasi. 

Namun Ibrahim juga bercita-cita, bahwa generasi mendatang 
adalah umat yang Muslim, seperti tercermin dalam doanya: “Ya 
Tuhan kami jadikanlah kami berdua (Ibrahim dan Isma"), orang- 
orang yang tunduk kepada Engkau (Muslim) dan jadikanlah di 
antara generasi keturunan kami umat yang tunduk pada Engkau 
(Muslim/.” Doa inilah yang dijadikan pesan oleh keturunan 
Ibrahim, yaitu Isma'il, Ishag, dan Ya'gub (lihat, “Doa Masa 
Depan Ibrahim,” dalam Ibrihim). Perubahan fundamental, dari 
sekadar keyakinan pada Tuhan Yang Maha Esa menjadi agama 
yang teratur, sebagai pedoman bermasyarakat, terjadi melalui 
wahyu Allah pada Musa a.s., berupa syari'at atau hukum-hukum 
bermasyarakat, sebagai pedoman tingkah laku dan pembentukan 
masyarakat. Proses seperti itu juga terjadi dalam penyebaran 
agama Islam. Pada mulanya, Islam diperkenalkan sebagai 
keyakinan pada Tuhan Yang Maha Esa. Selanjutnya atas dasar 
itu, para ulama mengajarkan syari ah pada para penganut Islam. 
Syaykh Mahmud Syalthuth memperkenalkan Islam sebagai 
'agidah dan syari'ah. 

Perjuangan untuk mencapai kalimat al-sawa” ini telah terca- 
pai di lingkungan bangsa Indonesia, ketika UUD 1945 menyata- 
kan diri “Negara berdasar atas Ketuhanan Yang Maha Esa” (pasal 
29 ayat 1). Hal ini juga dicerminkan oleh pengakuan bahwa 
kemerdekaan, selain “didorong oleh keinginan luhur,” juga “atas 
berkat rahmat Allah Yang Maha Kuasa.” Kalimat-kalimat di atas 
adalah pengakuan bahwa negara Indonesia bukanlah sebuah 
“negara kekuasaan,” tetapi mengakui kekuasaan dan kedaulatan 
Tuhan. Hanya saja pengakuan pada prinsip Ketuhanan Yang 
Maha Esa itu tidak berarti bahwa negara memeluk suatu agama, 
misalnya Islam, karena pengakuan itu bukan syahadat Islam yang 
komplit, berikut pengakuan Muhammad sebagai Nabi dan Rasul- 
Nya. Pengakuan itu berlaku bagi umat beragama lain. Dalam 
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istilah al-Gur'an, itu adalah sebuah kalimatal-sawa', kata sepakat 
mengenai ketundukan pada Tuhan Yang Maha Esa. Namun 
agama tertentu, khususnya Islam, sebagai syari 'ah, tidak merupa- 
kan kesepakatan untuk dilaksanakan oleh negara, melainkan 
hanya “menjiwai” UUD 1945 saja, seperti dinyatakan dalam 
Dekrit Presiden 5 Juli 1959. Sementara itu “Negara menjamin 
kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk memeluk agama masing- 
masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan kepercaya- 
annya itu” (pasal 29 ayat 2 UUD 1945). 

Di sinilah Islam menganjurkan sebuah dialog antar iman 
(interfaith dialog), di mana setiap pemeluk bisa memperdalam 
iman masing-masing dan menyampaikan pengalaman imannya 
pada orang-orang lain. Kita bisa membahas agama secara umum, 
bertolak dari keyakinan masing-masing, tetapi tanpa memper- 
olok-olokkan keyakinan yang lain: “Hai orang-orang yang ber- 
iman, janganlah suatu golongan melecehkan golongan lain, 
karena boleh jadi, mereka (yang dilecehkan) lebih baik dari 
mereka (yang melecehkan)” (O., s. al-Hujurat/49:11). Juga pada 
ayat 12 dikatakan: “Hai orang-orang yang beriman, jauhilah 
kebanyakan dari prasangka, sesungguhnya, sebagian dari 
prasangka itu adalah dosa dan janganlah kamu mencari-cari 
kesalahan orang lain dan janganlah sebagian kamu menggunjing 
sebagian yang lain.” 

Prinsip-prinsip di atas tidak hanya berlaku di antara sesama 
Muslim, tetapi juga merupakan pedoman pergaulan dengan para 
pemeluk agama lain. Hanya saja sebagai Muslim, kaum Muslim 
memiliki prinsip-prinsip sendiri yang khas, sebagai pedoman 
berdialog dengan para pemeluk agama lain sebagaimana pemeluk 
agama lain juga berpedoman pada iman yang mereka yakini. 
Namun dialog antar iman yang dilakukan secara tulus dan jujur 
akan menghasilkan proses saling menyuburkan dan saling 
pendekatan pada Kebenaran (lihat, “Ajakan kepada Agama 
Tawhid,” dalam Hanif). 

Pertanyaan timbul, mungkinkah seorang Muslim berbicara 
tentang agama lain, dengan cara bertolak “dari dalam” agama 
yang bersangkutan? Jawabannya adalah, bahwa seorang Muslim 
akan melihat agama lain dari kerangka pemahamannya tentang 
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agama. Pertama-tama, ia akan bertolak dari prinsip “bagimu 
agamamu, bagiku agamaku” (O., s. al-Kafirin/109:6). Prinsip 
ini akan dinyatakan pada mereka yang telah jelas-jelas kafir, 
yaitu memiliki keyakinan yang berlawanan dengan keyakinan 
Muslim. Sungguhpun begitu, seorang Muslim akan berusaha 
untuk mencari unsur-unsur kebenaran pada keyakinan lain, karena 
seorang Muslim adalah seorang yang hanif, yang cenderung pada 
Kebenaran dan berusaha mencari dan mendekati Kebenaran, 
dengan asumsi bahwa di mana pun, dalam masyarakat manusia 
akan bisa ditemui Kebenaran, karena Allah telah mengutus Rasul- 
rasul-Nya pada setiap umat atau masyarakat (O., s. Yinus/10:47). 
Dan tidak ada suatu kelompok manusia atau masyarakat pun 
(umat), yang tidak dikirimkan pada mereka seorang juru ingat 
(@D., s. Fathir/35:24). 


Dari Isldm ke Tagwa 


Islam, pertama-tama adalah suatu keyakinan, suatu iman, 
seperti dicontohkan pada pengalaman Ibrahim, seorang yang 
disebut, bukan seorang penganut agama Yahudi atau penganut 
agama Nasrani, melainkan seorang yang tulus dan cenderung 
pada kebenaran (hanif), dan seorang yang menundukkan diri 
pada Allah (Muslim). Namun, Ibrahim tidak hanya menjalankan 
. keyakinannya itu untuk diri sendiri, melainkan juga untuk 
dipeluk oleh masyarakat. Dari situlah terjadi evolusi dari sekadar 
keyakinan ('agidah) menjadi aturan-aturan hukum berperilaku 
dan bermasyarakat (syari 41), terutama sesudah Allah menurun- 
kan wahyu berupa syar? at pada Nabi dan Rasul Misa a.s. Pada 
saat itulah terjadi pelembagaan agama sebagai sistem kemasya- 
rakatan. Syariat semacam itu, dalam bentuk dan struktur yang 
lebih sempurna, juga telah diturunkan oleh Allah pada Muham- 
mad s.a.w. Agama itu disebut Islam. Dengan begitu, Islam adalah 
juga nama sebuah agama. 

Dewasa ini, Islam telah mewujudkan diri ke dalam sejarah. 
Perwujudan itu mengambil dua bentuk. Pertama, adalah Islam 
sebagai sistem keagamaan transendental yang ideal. Islam dalam 
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wujud ini dicerminkan oleh ilmu-ilmu keislaman, sebagai hasil 
interpretasi terhadap al-Our'an dan teladan Nabi s.a.w. oleh para 
ulama dan cendekiawan. Kedua, adalah Islam, sebagai realitas 
sejarah. Wujud dari Islam seperti itu dicerminkan oleh kebu- 
dayaan, peradaban dan masyarakat Islam. Antara keduanya 
terdapat gap, yaitu antara Islam yang ideal dan Islam yang hustoris, 
yang telah dibentuk juga oleh faktor-faktor sosial, ekonomi, 
politik dan proses kesejarahan. 

Islam-ideal, pada umumnya ditulis.dan hanya bisa ditulis oleh 
pemikir Muslim sendiri. Pada umumnya pengamat luar 
cenderung menulis Islam yang historis, melalui pendekatan yang 
obyektif. Sungguhpun begitu, penulis Muslim bisa pula 
memperkenalkan Islam pada masyarakat non-Muslim dengan 
melukiskan Islam, sebagai Islam-ideal maupun Islam-historis. 

Al-Gur'an sendiri telah memberikan jalan pada pendekatan 
obyektif terhadap Islam. Bagi kaum Muslim sendiri, pendekatan 
obyektif ini justru akan membuka mata terhadap kenyataan 
historis yang menampakkan jaraknya terhadap yang ideal. Bagi 
penulis non-Muslim, pendekatan obyektif akan membuka 
cakrawala pandangan untuk melihat Islam secara lebih hakiki, 
walaupun dengan risiko, mereka tidak mampu menampilkan 
Islam sebagaimana yang diyakini oleh kaum Muslim. Alternatif 
dari pendekatan obyektif inr adalah mencoba melihat Islam “dari 
dalam” atau dengan mempersilahkan kaum Muslim sendiri 
melukiskan agamanya. Hal yang sama bisa diterapkan pada 
agama-agama lain. Dari sini terbentuk platform untuk melakukan 
dialog antar-iman, dalam rangka saling menyuburkan keyakinan 
masing-masing dengan pengalaman-pengalaman keagamaan. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai tagwa, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Our'an, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Konsep tagwa 
sangat sentral dan akrab dalam kehidupan kaum Muslim. Dalam 
entri berikut akan dibahas sejumlah pengertian yang lebih 
komprehensif mengenai tagwa ini, yang tidak berarti hanya 
“takut” saja, seperti yang sering diartikan oleh sebagian kita, 
tetapi lebih-lebih kepada tumbuhnya kesadaran ketuhanan atau 
tata nilai rabbaniyah. 
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Sya 


TAOWA 


ARA penulis modern, termasuk orientalis seperti Prof. 
Toshihiko Izutsu, seorang Guru Besar Linguistik 
pada Universitas Keio, Tokyo, yang sangat mengua- 
sai bahasa Arab dan bahasa al-Our'an, seperti diper- 
lihatkan dalam salah satu bukunya yang terkenal, Ethico-Religious 
Concepts in the @ur'an, tampaknya tertarik dengan istilah tagwa 
ini, karena kedudukannya yang sentral, dalam ajaran Islam. Oleh 
para penulis Muslim, istilah ini juga sudah lama memperoleh 
perhatian baru, dalam rangka penafsiran kembali. Prof. Fazlur 
Rahman umpamanya, dalam suatu artikelnya, memasukkan 
istilah ini sebagai satu dari tiga konsep kunci etika al-Gur'an, 
bersama-sama dengan istilah Islam dan iman. Hasil analisa 
etimologi dan semantiknya memperlihatkan adanya kesamaan 
arti dari ketiga istilah itu sehingga dari kedudukan dan fungsi 
masing-masing kata serta kaitan antara ketiganya, dapat dirumus- 
kan pengertian-pengertian baru yang lebih komprehensif. 
Istilah itu sangat dikenal oleh kaum Muslim lewat khutbah 
Jum'at, dimana anjuran untuk ber-tagwa ini selalu dikemukakan, 
karena merupakan syarat khutbah. Anjuran ini bisa dikemuka- 
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kan demikian saja, tetapi biasanya sang Khatib selalu mengutip 
al-Gur'an s. Alu Imran/3:102 yang berbunyi: 


SL Yg US Gb AMI NASI Opal omi! Lpib 
(ON /OL jas JT) O pakan si 


“Wahai orang yang beriman, Bertagwalah kepada Allah dengan 
sebenar-benar tagwa. Dan janganlah kamu mati, kecuali dalam berserah 


diri (sebagai muslim).” 


Arti Tagw4, Bukanlah Takut 


Dalam anjuran tersebut istilah tagwa biasanya diartikan secara 
sederhana sebagai “takut kepada Tuhan” yang dilaksanakan 
dengan “menjauhi segala larangan-Nya, menjalankan semua 
perintah-Nya.” Barangkali inilah pengertian umumnya di 
kalangan umat Islam, tentang arti tagwa. Karena itulah maka 
penerjemah Inggris seperti J.M. Rodwell, mengalihbahasakan 
muttagi menjadi God-fearing, atau orang yang takut (kepada 
Tuhan). 

Berdasarkan penelaahannya mengenai nilai-nilai budaya Arab 
pra-Islam, Prof. T. Izutsu, yang karyanya mengandung unsur- 
unsur metodologi penafsiran al-Our'in dan banyak dipakai 
sebagai referensi para pengarang Muslim modern itu, berspeku- 
lasi bahwa konsep tagwa ini, yang juga berasal dari budaya 
tradisional, diangkat oleh al-Our'an sebagai gebrakan terhadap 
sifat-sifat kesombongan, kecongkakan dan keangkuhan bangsa 
Arab agar mereka menurunkan rasa takaburnya yang berlebihan 
itu. Dalam pengertian tagwa, seperti yang ia simpulkan, 
“terkandung suasana takut,” yang menurut analisisnya terhadap 
keseluruhan sistem nilai etika dalam al-@ur'an, “merupakan basis 
agama yang paling mendasar.” Takut ini, katanya, hampir 
sinonim dengan percaya atau pengabdian. 

Sudah jelas, tambahnya, bahwa tagwi ini, sama sekali bukan 
takut dalam arti yang biasa, karena pengertian ini punya kata 
sendiri dalam al-Gur'in, yang mewakili secara lebih tepat, yaitu 


155 


khasyiya dan khauf. Takut di sini adalah “takut kepada Tuhan,” 
yang pada mula diturunkannya, dilatarbelakangi oleh ketakutan 
tentang datangnya hari Kiamat yang dikabarkan oleh wahyu- 
wahyu yang turun awal, yang dikenal dalam surat-surat 
Makkiyah. Sebagai bukti, disebutnya sebuah ayat yang berbunyi: 
“Wahai manusia, bertagwalah kepada Tuhan kamu, sesungguhnya 
guncangan Sa'ah adalah suatu yang mengerikan” (dalam Tafsir 
The Holy @ur'an, zalzalah di situ, adalah metafor bagi gemparnya 
masa perang atau kesusahan akibat perang). Ini diperkuat lagi 
dengan bukti bahwa al-muttagin, atau orang-orang yang ber- 
tagwa yang disebut dalam al-Gur'an s. al-Anbiya”/21:48, 
dicirikan sebagai “orang yang takut (yakhsyawn) kepada Tuhan 
mereka dengan diam-diam, dan mereka takut akan hari Kiamat.” 
Dengan ayat itu ia berkesimpulan bahwa ketakutan dalam kata 
tagwa mengandung visi eskatologis. 

Sebenarnya takut kepada Tuhan, tidak mengandung prob- 
lem etis. Demikian pula takut kepada hari Kiamat. Takut itu 
sendiri, kepada apa pun, juga tidak mengandung masalah etis, 
asal beralasan, misalnya takut kepada harimau. Masalahnya di 
sini adalah bahwa untuk pengertian takut, ada istilahnya sendiri 
yang lebih khusus, seperti juga diakui oleh Prof. Izutsu. Dan 
tentang takut ini al-Gur'an menggariskan suatu doktrin, bahwa 
hendaknya seorang Muslim itu tidak takut kepada siapa pun 
atau apa pun. Karena yang paling tepat untuk ditakuti itu adalah 
Allah saja (O., s. al-Bara'ah/9:13). Kalau pun orang harus takut, 
maka hendaknya orang itu takut karena Allah, misalnya “takut 
terjerumus ke dalam kejahatan (dosa),” karena ingat kepada 
Allah. Takut seorang Muslim adalah rasional, seperti yang 
dilukiskan dalam al-Gur'an s. al-Nisa”/4:9: 


UB Uibep A53 gila ya ISI adil ia 

(A1 Asli) Setaakas Ya ob) MIN yinda egoke 
Dan hendaklah orang-orang takut (khasyyah) kalau-kalau di belakang 
hari, mereka meninggalkan generasi sesudahnya dalam keadaan lemah 


yang merasa cemas akan nasib mereka: maka hendaklah mereka 
bertagwa kepada Allah dan berkata dengan kata-kata yang benar. 
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Dalam surat itu istilah takut (khasyyah) dibedakan dengan 
tagwa. Takut, hanyalah satu ciri saja dari tagwa, tetapi takut di 
sini mengandung arti tanggung jawab terhadap nasib generasi 
yang akan datang. 


Prof. Izutsu yang pernah menjadi dosen tamu pada Institute 
of Islamic Studies (Lembaga Studi Islam), Universitas McGill, 
Kanada mengatakan bahwa di dalam al-Gur'an, kata percaya dan 
takut sering dipergunakan secara bergantian dalam arti yang 
sama. Keterangan ini sesungguhnya menyesatkan, karena akan 
lain halnya jika kata yang pertama diganti dengan iman dan 
yang kedua dengan tagwi, karena kedua artinya memang saling 
merasuk. Ja hanya ingin meyakinkan orang, bahwa tagwa dan 
iman itu intinya adalah ketakutan eskatologis. Di bagian lain ia 
juga mengatakan bahwa kata khasyyah dapat diganti pula dengan 
kata khawf, keduanya berarti takut (padahal tidak selalu tepat, 
sebab, khawf bisa atau lebih tepat diartikan sebagai khawatir). 
Istilah ini, katanya, secara natural menunjuk pada takut yang 
disebabkan oleh sesuatu yang luar biasa, suatu fenomena yang 
misterius. Padahal istilah ini, dalam al-Gur'an lebih sering 
dipergunakan untuk menunjuk pada kekhawatiran kalau-kalau 
terjerumus dalam perbuatan curang atau dosa umpamanya (O., 
s. al-Bagarah/2:182), tidak berlaku jujur terhadap perempuan 
yatim yang akan dinikahi, atau tidak bisa berbuat adil, apabila 
mengambil istri lebih dari satu (O., s. al-Nisa'/4:3) dan berbagai 
kekhawatiran lain, berdasarkan alasan yang masuk akal dan 


benar, karena tagwa kepada Allah. 


Selain dua istilah itu, takut juga mengambil kata ru 'b. Rasa 
takut seperti ini akan menghinggapi orang kafir (melawan atau 
ingkar pada kebenaran yang diwahyukan Allah), “Akan Kami 
masukkan ke dalam hati orang-orang yang ingkar (kafir) rasa takut, 
disebabkan karena mereka mempersekutukan Allah dengan sesuatu 
yang Ailah sendiri tidak menurunkan keterangan tentang itu” (O., 
s. Alu “Imrin/3:151). 

Sebaliknya terhadap mereka yang beriman dan bertagwa, 
Allah justru menjanjikan hilangnya ketakutan dan kekhawatiran 
seperti dinyatakan dalam al-Gur'an, s. al-Bagarah/2:38: 


157 


HP CAD 4 Sail Lab Lana Lgan | las! Lali 
(MA: Jajidh Op pu BY 9 Hee Dp YG cela 


Kami berfirman: tinggalkan keadaan seperti ini. Sesungguhnya akan 
datang kepada kamu, petunjuk (pxd4) dar-iKu. Barang siapa mengkikuti 
petunjuk-Ku, akan lenyap segala ketakutan (khau/jj dan tak ada pula 
kesusahan (buzn). 


Dalam ayat itu, khawf sama sekali tidak disejajarkan, apalagi 
disamakan dengan tagwa, bahkan disederetkan dengan kesusah- 
an. 

Pada ayat lain, Allah juga menyatakan tidak adanya alasan 
bagi berbagai golongan umat untuk merasa takut (khaw/), karena 
mereka beriman kepada Allah. Iman dan takut adalah dua 
suasana yang berkebalikan, seperti dinyatakan dalam al-Gur'an, 
s. al-Bagarah/2:62: 


IT opa oki Gyuadi 4 tyala pg yaa ce ol 
9 Ha 33 Ai ebi bla Jasy AI pad Alb 
(MENSAII Op pu AYI ee LAI 


Sesungguhnya, orang yang beriman, orang Yahudi, orang Nasrani, dan 
orang Shabi'ah, dan siapa pun yang beriman kepada Allah dan hari 
akhir kemudian berbuat baik, mereka akan mendapat ganjaran di sisi 
Tuhan mereka, dan tak ada ketakutan (khaw/), akan menimpa mereka 
dan mereka tidak akan menderita. 


Ketakutan, sebagaimana terhadap kelaparan dan kehilangan 
(harta, jiwa dan hasil produksi), dinyatakan dalam al-Gur'an s. 
al-Bagarah/2:155, sebagai cobaan bagi orang yang mampu ber- 
sikap sabar. Semuanya ada 12 ayat yang menyatakan hal seperti 
itu dengan kasus yang berbeda. Dalam al-Our'an s. al-A'raf/ 
7:35 malahan dinyatakan bahwa keadaan seperti itu, yaitu tiada- 
nya suasana ketakutan dan kesengsaraan, terdapat pada orang- 
orang yang ber-tagwa dan berbuat baik, misalnya, melakukan 
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shadagah, menghindarkan diri berkata yang menyakitkan hati 
orang dan mengucapkan kata-kata yang manis (O., s. al-Bagarah/ 
2:262). Percaya kepada Tuhan, yang diikuti dengan upaya terus 
menerus untuk berjalan di jalan yang benar akan menjadikan 
orang kehilangan rasa takut dan kesusahan (O., s. al-Ahgaf/ 
46:13). Itu adalah ciri utama orang-orang yang ber-tagwa. Sebab 
itu tepat pula kata Prof. Dr. Hamka bahwa dalam tagwa, justru 
terkandung sikap berani dan melawan takut itu sendiri. 

Oleh karena itu, bertolak-belakang dengan pengertian yang 
disimpulkan Izutsu itu, maka Mohammed Marmanduke 
Pichthall, dalam terjemahannya yang masyhur, The Glorious 
Gur'an, tidak mengganti tagw4 dengan kata yang ekuivalen, 
melainkan dengan sedikit keterangan, yaitu those who ward off 
(evil) atau orang yang menangkal (kejahatan). Sementara itu, 
Mirza Nashir Ahmad, dalam terjemahan The Holy Gur'an-nya 
yang indah, menterjemahkan muttagi dengan the righteous, or- 
ang yang lurus atau budiman. Secara harfiah, terjemahan kata 
itu juga kurang tepat, tetapi dapat mewakili pengertian yang 
lebih mendekati. Dalam keterangannya, jika tagwi itu berasal 
dari kata wag4, maka muttagi adalah orang yang menjaga dirinya 
dari yang melukai atau merusak. Kalau ditarik dari kata wigayah, 
maka artinya adalah orang yang memakai baju pelindung, bukan 
karena takut, melainkan karena waspada dan berhati-hati. Tetapi, 
kata Mirza Nashir Ahmad, hal ini hanya menggambarkan or- 
ang yang selalu menjaga dirinya dari perbuatan dosa, tetapi 
dengan suatu pedoman, yaitu petunjuk dari al-Gur'an itu sendiri 
.guna mengembangkan kemampuan rohani dan kesempurnaan 
diri. Orang yang tagwa, dalam tafsirnya, adalah orang yang 
memiliki mekanisme atau daya penangkal terhadap kejahatan 
yang merusak diri sendiri dan orang lain. 


Tagwa dalam al-Gur'in 
Metode yang lebih tepat untuk mencari arti tagwa adalah 
dengan mempelajari berbagai kata dalam al-Gur'in yang bisa 


memperjelas artinya, seperti yang dilakukan oleh Syed Husain 
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M. Jafri, dalam suatu prasarannya pada International Congress 
Jor the Study of the Gur'an, yang diselenggarakan oleh Austra- 
lian National University, Canberra, Mei, 1980, di mana hadir 
sarjana-sarjana Muslim terkemuka dan para orientalis. Kupasan 
Jafri antara lain juga bertolak dari tulisan Izutsu tahun 1964 itu. 
Karena itu ia juga mempelajari penggunaan istilah yang berkaitan 
dengan akar kata tagwa, dalam sajak-sajak dan kesusastraan Arab 
pra-Islam, seperti dalam mw allagat (syair-syair yang digantung- 
kan di dinding-dinding Ka'bah pada zaman Jahiliyah, karya- 
karya Zuhayr ibn Abi Sulm43, Khaffaf al-Sulami, “Amr ibn 
Kultsim) dan dengan merujuk kepada studi ahli sastra al-Tabrizi 
yang mengulas karya sastra Diwan al-Khamsah pada zaman 
Jahiliyah. Hasil penelitiannya adalah bahwa istilah tagwa, tidak 
pernah ada dalam sastra Jahiliyah, tetapi turunannya, dalam 
bentuk kata kerja, seperti artagi, yattagi, yattagiin-a, atau ittaga”, 
yang tidak memiliki konotasi religius, moral atau etik apa pun, 
sering dipergunakan dalam pengertian “menjaga diri seseorang 
dari sesuatu yang membahayakan.” Oleh al-Our'in, kata kerja 
itu diangkat dalam berbagai kata jadian, tetapi diisi dengan 
pengertian moral dan etis yang mendalam. Istilah tagwa, dengan 
kata-kata jadiannya, dipetik oleh al-Gur'an seluruhnya sebanyak 
242 kali, 102 di antaranya dalam surat-surat Makkfiyah dan 140 
dalam surat-surat Madaniyah. 

Istilah ini mula-mula turun dalam bentuk kata benda, dan 
bukan kata kerja, yaitu yang sekarang termasuk dalam surat al- 
“Alag. Sekalipun hanya lima ayat pertama saja yang merupakan 
wahyu yang pertama kali turun, namun setidak-tidaknya, istilah 
itu dikandung di antara ayat-ayat paling awal. Ketika ayat yang 
mengandung pengertian tagwi itu turun (ayat 12), belum ada 
wahyu tentang hari Kiamat atau ayat-ayat yang sifatnya eskato- 
logis. Bahkan, kata-kata ini dipergunakan untuk melawan peri- 
laku elit suku-suku bangsa Arab jahiliyah yang dicakup dalam 
kata istaghna yang artinya “merasa sudah cukup dengan dirinya 
sendiri dan bersikap berlebihan hingga bertindak melampaui 
batas,” yang melukiskan sikap Abu Lahab, pemuka suku 
OGuraysy, salah seorang paman Nabi sendiri (O., s. al“ Alag/ 
96:6). Di sini, tagwd disinonimkan dengan huda atau petunjuk 
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ke jalan yang benar. Pada ayat 11, kata-kata ini dipakai untuk 
menilai Nabi sendiri yang bertindak untuk menepati kewajiban 
dan tidak berdusta, sebagai keterangan dari istilah tagwa. 

Arti dan pengertian tagwa dalam surat lain yang juga terma- 
suk paling awal, yaitu dalam al-Gur'in, s. al-Syams/91:7-12: 


Ai JB alat 3 Lay pad LeagU Lal ya Udi) 
9 pai AS ad ma IR A3 9 MAS ea 
(DEV: /ymesdly Lali Sail SP at pala 


Dan demi jiwa dan kesempurnaannya. Maka Ia wahyukan kepadanya, 
jalan keburukan (fujir (menyimpang dari jalan yang benar/) dan jalan 
kebaikan (tagwa (jalan yang menepati kewajiban). Sesungguhnya 
beruntung orang yang mensucikan jiwanya. Dan sungguh merugi orang 
yang mengotorinya. Kaum Tsamid telah mendustakan (rasulnya) 
dengan bertindak melampaui batas. Ketika bangkit di antara mereka 
orang yang paling keji. 


Seperti telah jelas dengan sendirinya, ayat di atas menyangkut 
sikap, jiwa dan perilaku manusia, dan dalam hal ini berkaitan 
dengan kaum Tsamiid yang mendustakan rasulnya, dengan me- 
nyembelih unta-unta betina. Pada waktu itu juga belum ada ayat- 
ayat eskatologis. Dan apabila kita membaca al-Gur'an, s. al- 
M3'idah/5:2 yang berbunyi: “Bertolong-tolonglah kamu dalam 
kebaikan dan tagwa dan janganlah bertolong-tolongan dalam dosa 
dan kejahatan,” maka pengertian yang diajukan oleh Izutsu akan 
menjadi absurd sama sekali. Karena itu maka para penterjemah 
Muslim dan ahli tafsir umumnya tidak puas dengan hanya meng- 
ganti pengertian tagwa dengan takut. Sementara itu, pengertian 
tentang tagw4 dan barangkali juga arti harfiahnya, dianggap 
sudah diketahui oleh umum sebagai telah mapan. 

Karena itu, maka istilah tagwa dibiarkan sebagaimana asli- 
nya, sedangkan keterangan tentang ciri orang-orang yang ber- 
tagwa (muttagin) itu sendiri, cukup diberikan dari petikan ayat- 
ayat al-Our'in, seperti tampak dari kutipan surat al-Bagarah/ 
2:1-5: 
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O mn cai .rekiad SAR A3 UN SSI Org 
sa!) LO peka (ALS), La 3 ali O yani 3 CekdU 
SB IAIL 3 ya dpl by SI Jai la Oya 
O puiali pe SSI) gay 3 Sea de ii Ody 

(S1: aah 


Alif-Lam-Mim. Inilah Kitab (al-Gur'in) yang tiada keraguan di 
dalamnya. Suatu petunjuk bagi mereka yang tagwa (kepada Tuhan). 
(Yaitu) mereka yang beriman kepada yang ghaib, yang mendirikan 
shalat dan menafkahkan sebagian dari rezeki yang kepadanya Kami 
berikan. Mereka yang beriman kepada (wahyu) yang diturunkan 
kepadamu dan yang sebelumnya diturunkan dan mereka yang yakin 
akan akhirat. Merekalah yang mendapat bimbingan dari Tuhannya, 
Dan merekalah yang mendapat kejayaan. 


Tampak dari petikan di atas, bahwa istilah tagwa dibiarkan 
mewakili dirinya, sedangkan keterangannya dijelaskan oleh bait 
3-5. Dalam buku-buku agama, dua di antara yang disebut sebagai 
ciri orang yang ber-tugwa, termasuk dalam Rukun Islam 
(menjalankan shalat dan membayar zakat) sedangkan tiga ciri 
yang lain terbilang dalam Rukun iman (percaya kepada yang 
ghaib, kitab-kitab Allah dan Akhirat). 


Ciri-ciri Orang Ber-tagwa 


Sebenarnya, ayat-ayat di atas tidak bermaksud menjelaskan 
arti kata tagwa itu sendiri, melainkan memberikan ciri-ciri 
“mereka yang ber-tagwa.” Karena itu maka Prof. T.M. Hasbi 
Ash-Shiddiegy, dalam Tafsir al-Bayan-nya, membiarkan istilah 
muttagin tidak berubah. Al-Our'an dan Terjemahan Depar- 
temen Agama RI, sedikit menterjemahkannya menjadi “mereka 
yang ber-tagwa yang sebenarnya tidak menambah kejelasan. Ter- 
jemahan yang bersifat menjelaskan diberikan oleh Mawlana 
Muhammad 'Ali, dalam Tafsir The Holy @ur'an dengan kalimat 
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“orang yang menenuhi kewajiban dan menjaga diri dari kejahat- 
an.” Dalam catatan kakinya, ia menjelaskan bahwa muttagi 
berasal dari akar kata waga yang artinya menyelamatkan, men- 
jaga atau melindungi. Menurut Kamus al-Gur'an, al-Raghib al- 
Isfahani, wigayah berarti, menjaga suatu barang dari suatu yang 
merugikan atau merusaknya. Muttagi yang merupakan bentuk 
nominatif dari irtaga, oleh Muhammad “Ali diartikan sebagai, 
melindungi atau menjaga diri dengan sangat. Karena itu maka 
muttagi diartikannya dengan: a) orang yang menjaga diri dari 
kejahatan, b) orang yang berhati-hati, dan c) orang yang 
menghormati atau menepati kewajiban. Tetapi Muhammad “Ali 
juga mencatat, bahwa muttagi biasanya memang diterjemahkan 
sebagai “orang yang takut” (kepada Allah) atau orang yang tulus. 
Tak ada konotasi negatif pada sikap takut kepada Allah. Bahkan 
sebaliknya, seorang Muslim hanya takut kepada Allah saja, 
tetetapi tidak boleh takut kepada sesama manusia. namun or- 
ang boleh juga takut kepada sesuatu, misalnya takut terjerumus 
ke dalam perbuatan dosa. Hal yang lebih menonjol dalam arti 
tagwa ini adalah konotasinya pada soal tanggung-jawab dan 
kewajiban atau kecenderungan pada jalan yang benar seperti 
dimaksudkan dalam al-9ur'an s. al-Syams/91:8 tersebut di atas. 
Sehubungan dengan arti dan pengertian tagwa ini, menarik 
diperhatikan keterangan ulama-pujangga Indonesia, Hamka. Ia 
mengatakan bahwa dalam Konperensi Kebudayaan Islam, 1962, 
para budayawan Muslim sepakat, untuk mengangkat istilah ini. 
Dalam penjelasannya ia mengatakan bahwa tagwa berkaitan 
dengan permohonan manusia kepada Tuhan untuk mendapat- 
kan petunjuk ke jalan yang lurus (ihdina al-shirath al-mustagim). 
Pedoman itu ialah keseluruhan al-Gur'an itu sendiri, seperti 
dikatakan dalam al-Our'in s. al-Bagarah/2:2: “Inilah Kitab itu, 
tidak ada sedikit pun keraguan padanya, satu petunjuk bagi orang- 
orang yang hendak bertagwa.” Perhatikan kata-kata terakhir yang 
ingin menekankan bahwa bagi siapa yang hendak menjadi or- 
ang yang ber-tagw4, maka petunjuknya adalah al-Our'in. 
Hamka juga mengatakan bahwa tagwa “jangan selalu 
diartikan takut, seperti yang diartikan oleh orang-orang dahulu, 


A 


sebab takut hanyalah sebagian kecil arti tagwa.” Baginya “dalam 
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tagwa terkandung cinta, kasih, harap, cemas, tawakkal, ridla', 
shabr dan lain sebagainya.” Memang, katanya, kadang-kadang, 
ada juga diartikan dengan takut, hal ini terjadi karena susunan 
ayat yang cenderung pada arti yang terbatas itu saja. Padahal, 
katanya selanjutnya, tagwa mengumpulkan banyak arti, ter- 
masuk juga berani. Pada pokoknya tagwa berarti: a) pelaksanaan 
iman dan amal shalih: b) memelihara hubungan dengan Tuhan, 
bukan saja karena takut, tetapi lebih dari itu, karena kesadaran 
diri, sebagai hamba Allah. 

Soal ini, seperti dijelaskannya, pernah ditanyakan oleh Abu 
Hurayrah kepada Rasulullah sendiri. Beliau menjawab: 
“Pernahkah engkau bertemu jalan yang banyak duri? Bagaimana 
tindakanmu pada waktu itu?” Sang sahabat menjawab: “Apabila 
aku melihat duri, aku mengelak ke tempat yang tidak ada durinya 
atau aku langkahi, atau aku mundur.” Rasulullah pun berkata: 
itulah tagwa.” Itulah cara memelihara hubungan baik dengan 
Tuhan, yaitu memelihara diri jangan sampai terperosok pada 
perbuatan yang tidak di-ridla“-i oleh Allah. 

Seorang pengarang Muslim yang telah banyak menulis buku- 
buku mengenai Islam dan Kebudayaan, Sidi Gazalba, juga 
mengambil arti di atas. Ia memetik al-Gur'an s. al-Bagarah/2:183 
mengenai maksud berpuasa, yaitu “agar kamu ber-tagwa,” untuk 
menjelaskan arti “irtaga,” yakni: “melindungi barang dari sesuatu 
yang merusak atau merugikanj atau melindungi diri dari sesuatu 
yang dikhawatirkan berakibat merusak atau jahat,” atau “agar 
kamu terpelihara dari kejahatan.” Berdasarkan analisanya lebih 
lanjut ia mengambil kesimpulan sendiri bahwa “tagwa ialah sikap 
hidup yang menjaga hubungan manusia dengan Allah. Atas dasar 
tagwa itu Muslim berpikir untuk mengatur kehidupan yang 
berubah-ubah.” Dalam bukunya yang lain ia lebih menjelaskan 
lagi, bahwa “menjaga hubungan itu ialah dengan mengerjakan 
suruhan-Nya dan tidak melanggar larangan-Nya.” Dengan 
pengertian ini, maka “tagwa ialah ujung agama, serempak dengan 
itu, pangkal kebudayaan.” Maksudnya, dengan sikap itu seorang 
Muslim membentuk suatu cara hidup. Dan cara hidup itu, 
katanya, adalah kebudayaan. 

Pada tahun 1963, dalam sebuah bukunya yang membahas 
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sila pertama Pancasila, Ketuhanan Yang Maha Esa, Prof. T.M. 
Usman El Muhammady mendefinisikan seorang yang bertagwa 
sebagai: “manusia berilmu pengetahuan yang ber-iman, dapat 
memelihara dirinya dari segala bentuk kejahatan.” Dalam 
penjelasannya ia mengatakan bahwa pengertian seperti itu hanya 
dapat dilahirkan oleh kesadaran berilmu, iman dan “badah 
kepada Tuhan. Orang demikian itu adalah “mereka yang 
memakai al-Our'an sebagai pemimpin.” Ada pun sikap dan sifat- 
sifat orang yang bertagwa adalah sebagai berikut: 


a) yang menuju keampunan Tuhan: 

b) yang mengorbankan hartanya dengan tidak memandang 
keadaan (hingga ia selalu rajin menuntut ilmu dan bekerja 
keras): 

c) yang sanggup menahan marahnya, 

d) yang memaafkan kesalahan orang lain, 

e) tidak menganiaya diri sendiri, 

f) yang berbuat kebaikan kepada orang lain: 

p) setiap berbuat kesalahan segera ingat kepada Tuhan lalu 
meminta ampun, dan 

h) yang tidak mengulang kembali kesalahan yang diketahui- 
nya. 


El Muhammady juga mengajukan koreksinya tentang 
pengertian lama, di mana tagwa diartikan sebagai takut. 
Pengertian ini dinilainya tidak mencakup semua pengertian yang 
terkandung dalam al-Our'an dan al-Hadits, karena berdasarkan 
sebuah Hadits, tagw4 adalah pokok segala pekerjaan Muslim. 
Abu Dzar al-Ghiffari pernah meminta kepada Nabi untuk diberi 
nasehat. Nabi menjawab: “Saya menasehati engkau supaya tagwa 
kepada Allah, karena itulah pokok segala pekerjaanmu.” 


Implikasi Kemanusiaan Tagwd 


Tagwa, memang menyangkut hubungan manusia dan Tuhan. 
Tetapi implikasi ragwa bersifat kemanusiaan. Apabila orang ber- 
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tagwa kepada Tuhan, maka implikasinya adalah bersikap adil 
(O., s. al-M3'idah/5:8) terhadap sesama manusia (lihat, “Adi 
dalam al-Our'in,” dalam 'Ad!). Sikap tagwa akan menyelamatkan 
seseorang dari kekerdilan jiwa. Nabi Musa diperintahkan untuk 
menjaga dirinya, tetapi dengan tagwa itu Tuhan menjaganya 
dari rencana buruk yang dibuat oleh Fir'awn (O., s. al-Mu'min/ 
40:45). Tagwa adalah dasar dari hubungan antara laki-laki dan 
wanita dalam membentuk keluarga, seperti tercermin dalam al- 
@ur'an s. al-Nisa'/4:1. Dalam ayat ini, tagwa dipakai sebagai 
dasar persamaan hak antara lelaki dan wanita dalam hubungan 
keluarga, karena lelaki dan wanita itu diciptakan dari jiwa yang 
sama: 


9 AA Pi ea Hb CIA SU) Tail Oa Ulu 
gadily sll 3 jom lor) Lagia Lay y Long) laa Gl 
Kab) SS OLS AJI Of al YA Ojek cEI AMI 

Ost 


Wahai manusia, bertagwalah kepada Tuhan kamu, yang menciptakan 
kamu dari satu jiwa yang sama, dan menciptakan jodoh dari jenis yang 
sama, dan membiakkan dari dua diri jenis yang sama itu, banyak pria 
dan wanita. Dan bertagwilah kepada Allah kepada Siapa kamu saling 
menuntut hak dalam ikatan keluarga: Sesungguhnya Allah selalu 


menjagamu. 


Dua' dimensi dari makna tagwa tampaknya konsisten di 
seluruh ayat-ayat al-Our'in, tetapi hal ini tampak paling jelas 
dalam al-Our'an s. al-Bagarah/2:177, di mana tagwa di satu pihak 
mencakup pengertian iman, kepada Allah, hari Akhur, para 
malaikat, kitab-kitab dan para nabi terdahulu, di lain pihak 
disinonimkan dengan nilai birr atau kebajikan seperti memberi- 
kan hartanya karena cinta kepada Allah, yang diwujudkan 
dengan kasih kepada sanak-keluarga, anak yatim, orang-orang 
miskin, musafir, orang-orang yang membutuhkan pertolongan, 
dan untuk memerdekakan budak: juga diwujudkan dalam 
menegakkan shalat dan membayar zakat, dicerminkan dalam 
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perilaku yang menepati janji tatkala sudah mengikat janji, dan 
sabar pada waktu mendapat kesulitan atau mengalami kesengsara- 
an di waktu perang. Orang-orang dengan sikap dan perilaku itu 
disebut sebagai orang-orang yang lurus (shadigiin). Dan itu pula 
lah yang disebut orang-orang yang bertagwa. 

Tagwa adalah sebuah dasar kemanusiaan. Tagwa menyatakan 
seluruh kemanusiaan. Hal ini hanya bisa dilihat lebih jelas secara 
historis. Dalam sejarah umpamanya, bangsa Yahudi penah 
mengklaim sebagai bangsa kinasih Tuhan. Sekarang masih ada 
saja bangsa-bangsa yang merasa dirinya lebih tinggi atau 
terunggul di atas bangsa-bangsa lain, hanya karena warna kulit, 
ras atau keturunan. Klaim seperti itu ditiadakan oleh al-Gur'an 
seperti dinyatakan dalam surat al-Hujurat/49:13: "Kami men- 
ciptakan kamu dari pria dan wanita, dan membuat kamu bersuku- 
suku dan berbangsa-bangsa, agar kamu saling mengenal. Sesungguh- 
nya yang paling mulia di sisi Allah itu adalah yang paling tagwa 
di antara kamu." Di sini al-“Gur'an meletakkan kriteria bagi 
kemuliaan, yaitu tagwa-nya. Inilah kriteria yang paling obyektif 
yang menjadi dasar hubungan antar bangsa, ras, suku, individu, 
suatu kriteria yang menjadikan hidup lebih dinamis, karena di 
sini orang berlomba-lomba dalam kebaikan (O., s. al-Bagarah/ 
2:148). 

. Menurut Fazlur Rahman, memang terdapat kaitan erat dalam 
makna antara tiga istilah, iman, Islam dan tagwa. Mereka yang 
telah memiliki iman, akan menumbuhkan dalam dirinya 
karakter tagwa. Rahman melihat antara iman pada Hari Akhir 
dan tagwd umpamanya, terdapat hubungan fungsional, seperti 
katanya: 


Itulah mengapa, percaya kepada al-akhirah (Akhir, Penilaian Terakhir) 
adalah demikian sentral bagi al-Our'in. Pertama-tama, tanpa Akhir, 
manusia akan jatuh pada situasi hidup dari saat ke saat dan menjadi ha- 
nya berpenglihatan jarak pendek seperti binatang. Adalah dkhirah yang 
menyediakan visi yang diperlukan dan ini membawa beroperasinya 
konsep tagwa. Mengejar dunia ini (al-dunya) adalah ekspresi dari keteng- 
gelaman orang pada soal di sini dan sekarang. Orang dengan sikap 
hidup seperti ini adalah bagaikan “ternak, dan lebih sesat lagi: mereka 
adalah orang-orang yang lengah dalam hidupnya” (O., s. al-A'raf/7:179). 
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Dari Tagwi ke “Abd 


Sebenarnya, maksud al-Gur'an agar kita selalu mengingat 
kepada hari Akhir itu tidak dimaksud untuk melupakan soal- 
soal keduniawian sekarang, dan mengejar sorga di akhirat nanti. 
Justru, dengan mengingat Akhirat, orang menjadi sadar akan 
hidup kini dan tidak lengah. Hal yang dituju adalah, hendaknya 
orang berpikir transenden, yaitu memikirkan semua tindakan 
pada masa kini dalam kerangka nilai-nilai yang lebih luhur. Itu 
semua bisa dioperasikan lewat mekanisme tagwa4. Dengan tagwa 
itulah orang akan mencapai sukses dalam hidup di dunia ini 
dalam arti yang seluas-luasnya, karena Allah telah berfirman: 
“Sesungguhnya, bumi itu kepunyaan Allah—la mewariskan itu 
kepada siapa saja yang ia kehendaki di antara hamba-Nya. Dan 
hasil yang baik itu hanya akan diraih oleh orang yang bertagwa” 
(@., s. a-A'raif/7:128). 

Dalam al-Gur'in, s. Alu Imrin/3:102, yaitu ayat yang sering 
disitir oleh para khatib di atas, adalah ayat di mana ketiga istilah 
iman, Islam dan tagwa disebut sekaligus. Dalam surat ini tampak 
bahwa orang yang ber-iman hendaknya menumbuhkan tagwa, 
sebagai cara untuk tunduk kepada atau serasi (compatible) dengan 
Hukum Tuhan. Seorang Muslim adalah orang yang menyesuai- 
kan diri (tunduk) kepada Hukum Tuhan itu. Iman, seperti 
dikatakan oleh Rahman, berakar dalam hidup kebatinan 
seseorang sebagai individu, sedangkan tagwa adalah perwujudan 
iman dalam tindakan. Islam adalah penggabungan keduanya yang 
diwujudkan dalam tatanan sosial. Karena itu maka iman dan 
tagwa adalah dasar yang akan menghasilkan suatu komunitas 
Muslim, yaitu komunitas yang tunduk pada atau serasi dengan 
Hukum Allah yang terdapat dalam alam semesta, kehidupan 
masyarakat dan sejarah (lihat, “Tagwa dan Pembentukan 
Masyarakat Egalitarian,” dalam Penutup). 

Logika tagwa tersebut tampaknya sangat dipahami oleh Dr. 
Mohammad Hatta, salah seorang proklamator berdirinya 
Republik Indonesia. Atas logika tagwi itu, ia menjelaskan bahwa 
percaya kepada Tuhan Yang Maha Esa, merupakan dasar yang 
memimpin cita-cita kenegaraan, untuk menyelenggarakan segala 


yang baik bagi rakyat. “Pengakuan kepada dasar Ketuhanan 
Yang Maha Esa,” katanya, “mengajak manusia melaksanakan 
harmoni di dalam alam dan persaudaraan antar manusia dan 
bangsa.” Pengakuan ini juga akan “memperkuat pembentukan 
karakter, melahirkan manusia yang mempunyai rasa tanggung- 
jawab.” 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai 'abd, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Abdi dan peng- 
abdian merupakan kata-kata yang biasa dipergunakan sehari- 
hari. Tetapi dalam konteks al-Our'ain kata abd—yang darinya 
kata Indonesia abdi dan pengabdian itu berasal—mengandung 
pengertian yang luas dan dalam secara teologis dan filosofis. 
Ditujukkan adanya kaitan antara abdi, budak dan hamba. Tetapi 
bagi al-Gur'an pengabdian sebagai penghambaan tidak berlaku 
dalam hubungan selain dengan Tuhan. Penerimaan ini mengan- 
dung arti bahwa pada prinsipnya al-Gur'in tidak mengakui 
perbudakan atau perhambaan manusia oleh manusia yang lain, 
atau oleh lembaga. Manusia pada hakikatnya adalah sama di ha- 
dapan Tuhan. Dengan menghamba hanya pada Tuhan, manusia 
membebaskan diri dari perbudakan, ataupun penghambaan 
terhadap manusia lain atau ciptaan-ciptaan Tuhan lainnya. 
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“ABD 


ATA 'abd, sebuah kata Arab, yang artinya budak 

atau hamba, adalah asal kata istilah Indonesia, abdi. 

Setelah menjadi kata Indonesia ini, artinya pun 

sedikit berubah. Perubahan arti itu salah satunya 
disebabkan karena struktur masyarakat yang berubah. Dewasa 
ini tidak ada lagi sistem perbudakan, seperti pada masa lalu, 
sehingga jika kata ini pun dipakai, maka yang disimbolkan oleh 
kata ini menjadi berbeda. Sebagai misal, bahasa Sunda mengenal 
istilah abdi. Tetapi artinya adalah “saya” atau “aku” seperti 
tercermin dalam ungkapan sebuah lagu Sunda, abdi mah, jalmi 
biasa yang artinya, “hamba sih, manusia biasa.” Sama halnya 
dengan kata hamba. Kata ini masih sering dipakai, artinya juga 
“saya” atau “aku.” 


Kata “Abdi” dalam Masyarakat Indonesia 


Itu pun perlu dicatat bahwa istilah abdi atau hamba, lebih 
banyak dipergunakan sebagai bahasa sastra atau dalam cerita 
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tentang masa lalu. Jadi, sekalipun dewasa ini sudah tidak ada 
lagi perbudakan, tetapi istilah “budak” misalnya, masih bisa 
dipakai juga, terutama dalam penulisan sejarah. Apabila dipakai 
untuk pengertian masa kini, artinya pun berbeda. Kata budak 
sering dipakai untuk menunjuk pengertian “anak.” Kata hamba 
masih sering juga terdengar dalam bait-bait lagu. Dalam lagu 
yang berjudul “Haryati,” karya Ismail Marzuki umpamanya, 
dapat dikutip bait-bait lagu sebagai berikut: 


Dosakah hamba, 

mimpi berkasih dengan tuan? 
Ujung jarimu kucium mesra, 
tadi malam. 


Kata “hamba” di situ menunjuk kepada diri seseorang yang 
sedang dirundung cinta kepada seorang wanita. Kata ini tidak 
mengandung arti budak, walaupun barangkali dengan mengata- 
kan diri sebagai “hamba” itu sang pria mungkin ingin mengata- 
kan bahwa dirinya bersedia “menghamba” kepada kekasihnya, 
demi cintanya itu. Memang kata ini tetap mengandung pengerti- 
an seseorang merendahkan diri sendiri dalam berhadapan dengan 
orang lain. Dalam kasus ini, sang lelaki, bersedia menjadi 
“hamba” hanya kepada orang yang dicintainya atau kepada orang 
tua yang dihormatinya. 

Dalam ruang “hikmah” yang muncul setiap hari Jum'at di 
Harian Republika, Dr. @uraish Shihab, menurunkan sebuah 
artikel berjudul “Abdi,” dalam rangka menyambut hari ulang 
tahun yang ke-32 Korps Pegawai Republik Indonesia (KORPRI). 
Agaknya ahli tafsir terkemuka itu membaca sebuah perasaan 
risau yang terdapat pada sebagian orang yang sadar tentang 
'agidah tauhid. Seorang yang mengetahui dan menyadari 
konsekuensi filsafat tauhid tentu tidak akan bisa menerima istilah 
“abdi bangsa” atau “abdi masyarakat” yang menjadi motto 
KORPRI itu. Hanya mereka yang tidak mengetahui ajaran 
tauhid saja yang membuat istilah itu. 

Dalam artikel itu Ouraish Shihab juga mengatakan bahwa 
ada sementara orang yang merasakan ketidaksesuaian antara 
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pengertian abdi bangsa dengan firman Allah s.w.t. yang 
berbunyi: “Aku (Allah) tidak menciptakan jin dan manusia kecuali 
untuk mengabdi kepada-Ku" (O., s. al-Dz3riyat/51:56). Dalam 
penjelasannya, Rektor IAIN Syarif Hidayatullah itu mengatakan 
bahwa kata “untuk” dalam terjemahan ayat al-Gur'an di atas 
sebenarnya berarti “tujuan” atau “supaya,” tetapi kata tersebut 
oleh pakar-pakar al-Gur'in dinamai lam al-'agibah, yang 
mengandung arti “kesudahan dan hasil,” sehingga yang dimaksud 
oleh ayat di atas “kesudahan dan hasil aktivitas mereka itu adalah 
sebagai pengabdian kepada Allah s.w.t.” Dengan demikian, jelas 
ustadz Ouraish, pengabdian kepada bangsa dan masyarakat bagi 
seorang Muslim harus dijadikan pengabdian kepada Allah s.w.t. 

Dengan keterangannya itu agaknya ustadz Ouraish ingin men- 
justifikasi bahwa penggunaan istilah “abdi bangsa” atau “abdi 
masyarakat,” dalam lingkungan KORPRI istilah yang lebih tepat 
mestinya adalah “abdi negara”—is all right, asalkan seorang 
Muslim yang menjadi anggota KORPRI senantiasa ingat kepada 
firman Allah di atas. Dengan merujuk kepada ulama Syi'ah 
terkemuka Ja'far al-Shidig, sebagaimana yang dikutip oleh 
seorang ulama kontemporer Mesir Muhammad al-Ghazali dalam 
bukunya Rak4'iz iman, Ouraish memberikan penjelasan bahwa 
pengabdian itu bisa saja dilakukan kepada seseorang, yang 
dilakukan dengan beberapa syarat. 

Pertama, tidak menganggap apa yang dalam genggaman 
tangan atau wewenangnya sebagai milik pribadi, karena seorang 
abdi itu tidak memiliki melainkan dimiliki oleh tuannya. Kedua, 
menjadikan segala aktivitasnya di sekitar yang diperintahkan 
atau menjauhi larangan. Ketiga, tidak menetapkan sesuatu, 
kecuali jika sudah mendapatkan izin dari tuannya. Jika prinsip- 
prinsip pengabdian itu dipenuhi, maka akan terhindar 
penyalahgunaan wewenang, korupsi dan pemborosan. Jika tiga 
syarat itu dilaksanakan, maka segala tugas yang dibebankan 
kepada seorang abdi akan diterima dengan tulus dan ikhlas. 

Dengan keterangannya itu, maka Ouraish Shihab tidak berke- 
beratan dengan istilah abdi dan pengabdian selain kepada Tuhan 
dalam konteks tertentu. Dan memang istilah “pengabdian” itu 
sekarang sudah menjadi jamak. Sebagai contoh, salah satu sila 
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dalam “Tridarma Perguruan Tinggi” itu adalah “Pengabdian 
Kepada Masyarakat.” Abdi di situ mengandung makna yang 
berbeda dengan “budak” dalam sistem sosial maupun “hamba” 
dalam kaitannya kepada Allah. 

Di sini mengabdi tidak sama dengan membudak. Sikap 
membudak tidak dipandang sebagai gejala positif bahkan negatif. 
Membudak adalah sikap menjadikan diri sendiri sebagai budak 
kepada seseorang. Dalam membudak itu seseorang telah menjual 
diri atau menjual kemerdekaannya kepada orang lain demi uang, 
materi atau sesuatu yang tidak mulia. Berbeda halnya dengan 
sikap mengabdi. Konotasinya positif. Seseorang yang memper- 
juangkan nilai-nilai luhur tanpa atau dengan kurang memikirkan 
untung rugi disebut juga sebagai seorang pengabdi. Seorang yang 
bersedia bekerja, dengan imbalan yang kurang memadai, 
misalnya dengan menjadi guru, dapat disebut sebagai pengabdi, 
asalkan hal itu dijalankan dengan tulus ikhlas. 

Seseorang yang bekerja untuk mencari nafkah, apalagi dengan 
tujuan mencari untung atau gaji besar, tidak disebut sebagai 
pengabdi. Tetapi jika dalam kesibukannya itu ia menyisihkan 
waktu untuk suatu pekerjaan sosial, maka kegiatannya itu bisa 
disebut sebagai pengabdian. Tetapi dewasa ini, seringkali 
seseorang menyatakan dirinya sebagai telah “mengabdi,” padahal 
yang dimaksudkannya adalah menjadi pegawai negeri selama 
separuh dari umurnya, umpamanya. Ia beranggapan, bahwa 
menjadi pegawai negeri atau menjadi tentara adalah sebuah 
pengabdian. Alasannya adalah bahwa sebagai pegawai negeri atau 
tentara itu ia telah bertindak taat dan disiplin kepada atasan dan 
peraturan, demi untuk menjalankan tugas. Seandainya ia 
ditugaskan sebagai Duta Besar ke Somalia umpamanya, padahal 
ia adalah mantan Menteri Pertahanan, ia akan menerima tugas 
itu dengan segala ketulusan hati. Karena hal itu dinilainya sebagai 
tugas negara. 


Penggunaan Kata “Abd dari Sudut Bahasa 


Kata abdi berasal dari asal kata 4-b-d dan ditasrifkan menjadi 
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bada, ya bud-u, 'abd. Masih menurut ustadz @uraish Shihab 
yang piawai itu, dalam kamus-kamus bahasa Arab, kata itu paling 
tidak mempunyai tiga arti: a) sesuatu yang dimiliki, b) sejenis 
tumbuhan yang beraroma harum dan c) anak panah. Jadi 
berdasarkan arti yang pertama, maka abdi Allah, abdi bangsa 
atau abdi apa pun, berarti sesuatu yang dimiliki dan sekaligus 
menjadi alat, atau menjadi seseorang yang memiliki aroma harum 
bagi lingkungannya. 

Dalam Kamus Arabic-English Dictionary, suntingan J.M. 
Cowan (1976), kata kerja 'sbada, bisa berarti melayani (to serve), 
menyembah (to worship) kepada Tuhan atau memuja (to adore) 
kepada Tuhan atau manusia dan memuliakan (to venerate), 
mendewakan (to idolize) atau to deify, menganggap sebagai dewa. 
Arti kedua adalah memperbudak (to enslave) memikat atau 
mempesonakan (entrall), menaklukkan (to subjugate), dan 
menundukkan (to subject). Tetapi kata itu bisa juga dipakai dalam 
arti memperbaiki (to improve), mengembangkan (to develope), 
membuat bisa di layani (to make serviceable), membuat lalu lintas 
berjalan (to make passable for traffic), juga menyediakan diri orang 


untuk mengabdi kepada Tuhan, atau melayani seorang lain. 


Sebagai kata benda 'abd berarti budak (slave, serfj. Jamaknya 
abid, yang berarti orang-orang yang terbelenggu atau menjadi 
pelayan. Bentuk jamak yang lain adalah “bid, yang berarti 
hamba-hamba Tuhan. Kata al-ihad berarti kemanusiaan atau 
umat manusia. Bentuk Mashdarnya jika ditasrifkan menjadi 
ibadah, artinya adalah penyembahan (worship), pemujaan (ado- 
ration, veneration), pelayanan yang merupakan pengabdian (de- 
votional service), dan pengabdian kepada Ilahi (divine service). 
Juga bisa berarti kegiatan ibadah yang bersifat ritual seperti 
menjalankan shalat, atau ritus di gereja (religious service). 


Banyak kata-kata Inggris lainnya yang dipergunakan untuk 
menerjemahkan kata di sekitar bada itu, misalnya saja kata 
ubadah diberi arti homage (penghormatan, persembahan), ser- 
vitude (perbudakan, perhambaan, kerja paksa) atau bondage (juga 
berarti perbudakan, perhambaan). Sedangkan kata “bad adalah 
hamba-hamba Tuhan. Sebagai hamba Tuhan itulah maka “bid 
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berarti manusia (buman being). Tetapi hal itu juga tergantung 
dari maksud kalimatnya, walaupun hamba Tuhan, tetapi tbad 
itu kadangkala bukan sembarang hamba Tuhan, melainkan 
hamba dalam arti pesuruh, yakni pesuruh Tuhan (servant of 
God). Tidak sembarang orang berani mengatakan dirinya seorang 
pesuruh Tuhan kecuali nabi dan rasul. Perendahan diri di 
hadapan Tuhan itu justru berarti pemuliaan. Seorang pesuruh 
manusia itu rendah, sekalipun pesuruh raja atau Presiden. Tetapi 
pesuruh Tuhan itu sangat mulia. 


Kata al- ibad, mempunyai arti yang sejalan dengan perubahan 
arti dari hamba Tuhan menjadi manusia, yakni kemanusiaan 
(bumanity) atau makhluk manusia (mankind). Tetapi 'abd 
Allah—yang jika diawali dengan huruf besar menjadi nama orang 
itu—secara harfiah berarti hamba Allah, tetapi artinya adalah 
“saya” yang mengandung arti merendahkan diri. Kata-kata ini 
“hamba” atau “sahaya” ini sering dipakai seseorang jika ber- 
hadapan dengan raja dalam konteks masyarakat feodal, dengan 
maksud merendahkan diri. Dalam masyarakat modern, kata 
hamba atau sahaya tidak lagi dipakai orang untuk pengertian 
“saya,” sekalipun berhadapan dengan presiden. Seperti telah 
disinggung di muka, kata itu dipakai juga untuk menulis surat 
kepada kekasih, tetapi dalam konteks “masyarakat Siti 
Nurbaya,” yang sekarang tidak dipakai lagi. 

Dari analisis ivu memang dapat dipahami mengapa kata “abdi 
masyarakat” atau “abdi bangsa,” dipakai. Hal ini berkaitan 
dengan perubahan struktur kemasyarakatan yang kini telah ter- 
jadi di Indonesia. Seseorang sebagai warga negara tidak mau lagi 
mengatakan dirinya sebagai “abdi raja” atau “abdi Presiden,” 
sekalipun orang itu barangkali bekerja benar-benar sebagai 
pelayan seorang presiden. Status mereka sudah lain, yaitu sebagai 
abdi masyarakat atau abdi bangsa. Ini sebuah anti-tesis terhadap 
pengertian lama yang mulanya mencerminkan sebuah “pem- 
berontakan sosial.” 


Dalam pemberontakan sosial itu, seorang yang menyatakan 
dirinya abdi masyarakat, abdi bangsa, atau abdi rakyat, menyata- 
kan dirinya tidak mau lagi disebut sebagai abdi raja dalam 
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struktur masyarakat feodal. Dalam konteks sekarang, mereka 
tidak mau disebut sebagai abdi pejabat, sekalipun pejabat tinggi. 
Tetapi mereka rela disebut sebagai abdi masyarakat. Artinya, 
mereka itu bekerja sebagai pegawai pemerintah mengabdikan 
dirinya untuk melayani masyarakat. Sebutan ini sebenarnya juga 
mengandung makna merendahkan diri. Namun dengan peren- 
dahan itu mereka menjadi dan merasakan dirinya mulia. 


Kemuliaan status mereka akan diuji jika mereka diajak untuk 
bertindak korupsi umpamanya. Seorang yang merasa dirinya 
abdi bangsa atau abdi negara, tidak akan mau bertindak me- 
nyalahi dan melanggar misinya, yaitu mengabdi kepada masya- 
rakat dan negara. Mereka itu bekerja karena ingin mengabdi 
untuk kepentingan masyarakat, bukan kepentingan seseorang 
saja dan kepentingan dirinya sendiri. Itulah sebabnya, maka 
ICMI (Ikatan Cendekiawan Muslim Indonesia) mendirikan 
sebuah perseroan terbatas dengan nama PT. Abdi Bangsa. 
Perusahaan ini akan bekerja untuk kepentingan umum, demi 
Allah. Sahamnya pun bukan dimiliki oleh sekelompok orang, 
tetapi oleh orang banyak di samping ICMI sendiri yang mewakili 
kepentingan umum. 


Nama Abdi Bangsa itu sendiri sebenarnya menimbulkan resis- 
tensi di kalangan mereka yang sangat sadar akan “agidah 
tauhidnya. Manusia itu, menurut ajaran tauhid, tidak boleh 
menjadi abdi siapa pun juga kecuali Allah. Hanya kepada Allah 
saja manusia itu boleh mengabdi. Dalam analisa filsafat, di 
hadapan Allah manusia sama. Namun kenyataannya seseorang 
atau sekolompok manusia itu dipaksa untuk menjadi budak dan 
mengabdi kepada seseorang. Agama melarang hubungan itu. 
Karena itu maka filsafat tauhid itu mengandung arti pembebasan, 
yaitu pembebasan manusia dari segala bentuk perbudakan. 
Menjadi hamba Allah merupakan pengakuan terhadap kebebas- 
an dan persamaan di antara manusia. Menjadi hamba Allah 
merupakan pernyataan manusia merdeka dan manusia yang 
bebas. Pernyataan bahwa manusia itu adalah hamba Allah adalah 
pemuliaan manusia. Dalam tauhid terkandung makna kema- 
nusiaan. Ketuhanan adalah sila kemanusiaan yang paling tinggi. 
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“Abd dalam al-Our'an 


Kata yang berakar pada 'a-b-d, ternyata cukup banyak disebut 
dalam al-@ur'in. Secara keseluruhan berjumlah 275 kali. Secara 
lebih rinci, frekuensi penyebutan kata adalah, 


- 'abada 24 
-ya'bud-"u : 80 
- ubud : 37 
-yu'bad-u : 1 
- Tbadah 29 
- abid : 12 
- 'abd : 131 
- 'abbada ” : 1 


Jadi kata 'abd, termasuk di dalamnya “bad dan 'abid sendiri 
diulang dalam al-“Gur'an sebanyak 131 kali. Kita lihat juga isti- 
lah jadian yang terkenal, ibadah, disebut sebanyak 9 kali. 

Kata abd, yang dalam berbagai buku terjemahan al-Our'in 
diartikan sebagai hamba, ternyata disebut paling banyak. Lebih 
dari itu, kata ini sudah disebut dalam al-Gur'an s. al“ Alag 
(Segumpal Darah) yang mengandung bagian surat yang pertama 
kali turun. Kata itu disebut pada ayat ke-10, sebagai berikut: 


blh) IOI erat OT) Ol. gila OLI OL YS 
ale 3 asa SAI AI gr 
OA alah 


Ketahuilah! 

Sesungguhnya manusia itu 
benar-benar telah melampaui batas 
karena ia melihat dirinya serba cukup. 


Sesungguhnya hanya kepada Tuhan 
kamu kembali. 


Bagaimana pendapatmu 
tentang orang yang melarang 
seorang hamba 

ketika ia sedang shalat? 


Dalam ayat di atas, yang dimaksud secara konkret sebagai 
hamba adalah Muhammad, Rasulullah, sendiri. Kita bisa 
menafsirkan bahwa hamba yang dimaksud itu adalah seorang 
nabi, seorang rasul, karena yang dimaksud adalah Rasulullah. 
Tetapi dalam ayat tersebut Rasulullah berkedudukan sebagai 
hamba Allah biasa, sebagai seorang yang ketika itu sedang shalat. 
Latar belakang turunnya ayat tersebut adalah, ketika hendak 
shalat dengan caranya sendiri, yaitu shalat kepada Allah, tiba- 
tiba Abu Jahl, pamannya sendiri yang berpegang pada agama 
politeis, berusaha hendak mencegah dan menghalangi, dengan 
cara mengganggu Rasulullah. 

Kata 'abd nomor dua yang turun terdapat pada al-Gur'an s. 
al-Fajr/89:29. Bagian ayat ini, yakni dari ayat 27 hingga 30, sangat 
dikenal dan sering dikutip dalam pembicaraan tentang tasawuf: 


A1 Ely il aer Atadaad etil! Lai 
2 ag CI tmn ati Ip pp 
(We VIAA Padi 


Hai jiwa yang tenang. 
Kembalilah kepada Tuhanmu 
dengan ridla dan diridlai-Nya. 


Dan masuklah ke dalam kelompok 
hamba-hambaKu 


Dan masuklah ke dalam surgaku. 


Di sini surat al-Fajr ini berbicara tentang pribadi yang telah 
mencapai taraf perkembangan tinggi yang disebut al-nafs al- 
muthma'innah. Secara sederhana diterjemahkan dengan “jiwa 
yang tenang,” tetapi kandungan maknanya jauh lebih dalam. 
Pribadi seperti itu disebut sebagai “hamba-hamba-Ku.” Tidak 


178 


sedikitpun terkandung maksud untuk merendahkan, jika dipakai 
istilah tbad (jamak dari 'abd) dalam pengertian ini. Bahkan 
hamba yang seperti itu adalah seorang pribadi yang mulia dan 
dicintai Allah. Setiap Muslim tentu akan mengejar status hamba 
yang seperti ini. 

Dari segi urutan surat yang turun, maka ayat ketiga yang 
mengandung kata 'abd, terdapat pada al-Gur'an s. Oaf/50:8, 
dengan istilah al-abd al munib. Istilah ini bisa dijadikan nama 
seseorang yang bagus artinya, yaitu Abdul Munib, seorang yang 
“kembali mengingat kepada Allah.” Petikan surat itu adalah seba- 
gai berikut: 


Md al 3 alay kah Ul) Lalidaka Go), 
3 IS IL S3 9 mi "Aa CI) JS 
3 Sila An Ling US jl ella slamadi cp Uji 
9 Sha Bj) anna lb Lah Jend) hari 

ON—:00/H) Ca SIJAS ena Bell dy Limo 


Dan Kami hamparkan bumi itu, 

dan Kami tancapkan di atasnya 
gunung-gunung yang kokoh, 

dan Kami tumbuhkan dipunggungnya, 
flora yang indah, 

untuk jadi pelajaran dan peringatan 

bagi setiap hamba yang teringat kembali. 
Dan Kami turunkan dari langit 

air yang mengandung kadar manfaat, 
dan Kami tumbuhkan dengan air itu 
pohon-pohonan, dan 

biji-biji tanaman yang diketam, 

dan pohon korma yang menjulang tinggi, 
yang bergantungan mayang-mayangnya, 
yang bersusun-susun itu. 
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Semua itu adalah rizki bagi hamba-hamba Kami, 
dan Kami hidupkan lagi dengan air itu, 

tanah yang tadinya mati. 

Seperti itulah terjadinya kebangkitan. 


Dalam rangkaian ayat itu disebut kata 'abdi (ayat 8) dan “ibad 
(ayat 11). Kata 'abd pada ayat 8 dipakai untuk menjuluki hamba- 
hamba Allah yang berpikir ketika melihat gejala-fisika dan 
biologi. Kesemuanya itu merupakan pelajaran, sekaligus per- 
ingatan bagi hamba-hamba Allah. Karena itu, ditandaskan dalam 
al-Our'in, s. Fathir/35:28: “Dan di antara manusia, binatang, 
dan ternak terdapat perbedaan dalam warna-warnanya. Tapi hanya 
orang yang berilmulah, di antara hamba-hamba-Nya, yang takut 
kepada Allah.” Sedangkan kata yang kedua, “bad adalah hamba- 
hamba Allah, kepada siapa Allah memberikan rezeki (lihat, “Rizg 
dalam al-Gur'an,” dalam Rizg). 

Baik dalam konteks yang pertama maupun kedua, kata 
“hamba” dipakai dengan kehormatan. Tidak ada kesan di situ 
bahwa hamba Allah itu adalah seorang budak seperti dalam 
hubungan antar manusia. Ini mengingatkan kita kepada pandang- 
an Erich Fromm dalam bukunya Psychoanalysis and Religion 
mengenai agama yang humanis dan otoritarian. Ia mencontoh- 
kan Buddhisme-Zen sebagai agama yang humanis. 

Agama humanis adalah agama yang memperteguh kepribadi- 
an manusia. Dalam agama-agama Semit, Tuhan digambarkan 
sebagai Yang Maha Kuasa. Tuhan dipuja dan diagungkan. 
Keagungan Tuhan itu akan mengecilkan manusia. Makin agung 
Tuhan, makin kerdil manusia. Dalam agama-agama humanis, 
obyek pengabdian manusia bukanlah kekuasaan yang Maha 
Besar, melainkan cinta. Dengan berorientasi kepada cinta, 
manusia menemukan dirinya sendiri. 

Dalam al-Our'in, Tuhan memang digambarkan sebagai Yang 
Agung atau Kabir (antara lain O., s. al-Nisa'/4:34, al-Ra'd/13:9, 
al-Hajj/22:62). Berbagai ayat yang membicarakan keagungan 
Tuhan itu biasanya dikaitkan dengan masalah penciptaan alam 
semesta atau dihadapkan dengan kekuasaan manusia. Alam selalu 
menimbulkan rasa kagum dan bahkan ngeri dan takut pada 
manusia. Tetapi Allah adalah Maha Agung dan Maha Besar. 
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Semua itu adalah ciptaan Allah dan diatur untuk ditundukkan 
bagi manusia. Namun manusia itu, setelah mengetahui 
kemampuannya, seringkali lupa dan sombong. Akibatnya 
manusia menindas sesama manusia. Karena itulah perlu ada 
pernyataan bahwa manusia itu betapa pun adalah kecil dan lemah 
di hadapan Tuhan. Yang bisa menyatakan Besar dan Kuat 
hanyalah Allah. Di sini, pernyataan tentang keagungan Allah 
dihadapkan dengan kesombongan manusia. Maka pernyataan 
bahwa Allah itu Maha Kuasa atau Maha Besar justru memberikan 
daya (empowerment ) kepada manusia. 

Selanjutnya, ayat ke empat yang mengandung kata bd adalah 
yang tercantum dalam al-Gur'an s. al-Yamar/54:9 yang 
mengatakan: 


(WOL pia 
Sebelum mereka telah mendustakan (pula) kaum Nih. Maka mereka 


mendustakan hamba Kami (Nuh) dan mengatakan: “Dia adalah seorang 
gila dan dia pernah mendapat ancaman.” 


Dalam ayat tersebut, yang disebut sebagai hamba Allah adalah 
Nabi Nuh a.s. Ia adalah seorang utusan yang pernah didustakan 


oleh kaumnya. 
Ayat ke lima terdapat dalam al-Our'an s. Shad/38:17: 


Ah A41 3 ola Uas S3) Ogakila — mp! 
ONV:YAlup) ji 


Bersabarlah atas segala yang mereka katakan: dan ingatlah hamba Kami 
Dawud yang mempunyai kekuatan, sesungguhnya ia amat taat (kepada 
Tuhan). 


Sebagaimana pada ayat terdahulu, dalam ayat ini pun yang 
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dimaksudkan dengan hamba Allah adalah seorang nabi, rasul 
Tuhan, seorang yang mulia, berkuasa, dan memiliki kekuatan, 
yaitu raja Dawud. Pada ayat 20 disebutkan pula bahwa Tuhan 
telah menguatkan kerajaannya dan ia sendiri telah diberi ilmu 
maupun kebijaksanaan. Dengan ilmu dan kebijaksanaannya itu 
Dawid mampu memecahkan berbagai masalah pelik. Karena 
itu Dawud mendapatkan amanah dari Allah, seperti diceritakan 
dalam ayat 26: 


PI ee SPL P3 Adaa Ia Ul gl 
Ab! Jas Gg Hebel 5 gem! Pm Y 9 GI 
(YUYA/oo) 


Hai Dawud sesungguhnya, Kami menjadikan kamu khalifah (penguasa) 
di muka bumi, maka berilah keputusan (atas setiap perkara) di antara 
manusia itu dengan adil, dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu, 
karena nafsu itu akan menyesatkan kamu dari jalan Allah. 


Sekalipun Diwid adalah seorang raja yang kuat, bijaksana dan 
tentunya dia bukanlah budak siapa pun dan tak mungkin dipang- 
gil budak, tetapi ia adalah “hamba Allah.” 

Dawiid adalah seorang hamba Allah. Meskipun begitu, ia 
dinyatakan sebagai “amat taat” (awwab). Kataawwab sering juga 
dipakai sebagai nama seseorang, menjadi Awab. Tampaknya 
keterangan itu amat kontradiktif. Di satu pihak Dawud dinyata- 
kan sebagai seorang yang berkuasa sehingga ia adalah seorang 
yang ditaati. Tetapi, di lain pihak ia disebut juga sebagai seorang 
yang taat. Tentu saja yang dimaksud dengan taat di sini bukanlah 
taat kepada orang, melainkan kepada Tuhan. Ia harus taat kepada 
Tuhan karena ia memegang misi, ditugaskan Allah, sebagai 
hamba Allah, sebagai khalifah yang harus memecahkan berbagai 
masalah dengan adil. Sebagai penguasa ia tidak boleh menjadi 
budak hawa nafsunya. Ia harus taat kepada perintah Allah saja. 

Sebagaimana kepada nabi-nabi lainnya, maka Nabi Mu- 
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hammad s.a.w. pun juga disebut sebagai hamba-Nya. Contoh 
yang paling jelas tercantum dalam al-Our'an s. al-Isra'/17:1 yang 
sangat terkenal karena selalu dibaca dalam peringatan Isra M1 raj 
Nabi Muhammad s.a.w.: 


Sa Mona! ya IS akang Spasi LAIN Olotawa 
ASI SAT ya dad Op USU SAI A3 Aoa 
(NENVIS pan pena! Tatu! YA 


Maha Suci Allah yang telah memperjalankan hamba-Nya pada suatu 
malam, dari al-Masjid al-Harim ke al-Masjid al-Agsh4, yang telah Kami 
berkati sekelilingnya, agar Kami perlihatkan kepadanya, sebagian dari 
tanda-tanda (kebesaran) Kami. Sesungguhnya Dia Maha Mendengar, 
lagi Maha Mengetahui. 


Ayat ini menceritakan perjalanan hamba-Nya, Muhammad 
s.a.w. dari Masjid al-Haram ke Masjid al-Agsha. 

Sungguhpun begitu, yang disebut sebagai hamba Tuhan itu 
bukan hanya para nabi dan para rasul, melainkan semua manusia 
juga. Di antara mereka ada yang beriman (O., s. Ibrihim/ 14:31) 
dan ada pula yang berdosa dan durhaka kepada Tuhan (O., s. al- 
Isr3”/17:17). Hamba Tuhan itu memang bermacam-macam. Tapi 
bd itu, dalam beberapa ayat memang benar-benar budak, 
misalnya dalam al-Our'in s. al-Bagarah/2:178 dan 221. Allah 
itu tidak menganiaya kepada Hamba-hamba-Nya (O., s. al-Hajj/ 
22:10). Bahkan Tuhan itu bersikap lemah lembut kepada hamba- 
hambanya dan memberikan rezekinya (O., s. al-Syura/42: 19). 


“Ibadah, Pengabdian atau Penyembahan? 
Setiap Muslim, jika shalat, ia tentu akan membaca surat al- 
Fatihah dalam setiap rakaat, kecuali jika terlambat dalam 


berjamaah, sehingga ia tidak sempat membacanya. Dalam al- 
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Fatihah ayat 5, ia akan membaca: Hanya kepada-Mu-lah aku 
menyembah, dan hanya kepada-Mu-lah aku memohon pertolongan. 

Istilah iyya ka na'bud-u dalam ayat tersebut diterjemahkan 
dengan “menyembah.” Bayangan kita dengan kata ini adalah 
sebuah ritus sebagaimana shalat, yang dalam agama lain 
mengambil berbagai bentuknya. 

Di dalam agama Buddha, seseorang itu menyembah kepada 
Buddha, padahal ia adalah seorang tokoh historis, seorang 
manusia biasa, walaupun ia adalah pendiri agama itu. Kalau 
seseorang memohon sesuatu, maka ia memohon kepada Bud- 
dha yang biasanya berbentuk patung. Barangkali, bagi umat 
Buddha yang telah tinggi pengertian agamanya, Buddha itu 
hanyalah sebuah simbol, sebuah pengertian yang di dalam agama 
Islam atau Yahudi disebut sebagai Tuhan. 

Di dalam agama Kristen, seseorang itu bisa berkata: dengan 
Yesus, yang mungkin juga dijelmakan dalam sebuah patung atau 
salib yang disucikan. Ia mungkin bisa berkata: “Yesus, tolonglah 
aku.” Sebagaimana umat Buddha, seorang Kristen itu sebenarnya 
juga sedang memohon kepada Tuhan. Yesus di situ hanyalah 
perantara. Patung atau salib adalah juga perantara yang lebih 
nyata secara indrawi. Dalam agama Katolik, seseorang juga bisa 
berdoa kepada dan di hadapan patung Bunda Maria, Ibu Tuhan 
Yesus. 

Di dalam agama Cina, terdapat kebiasaan untuk memuja 
arwah nenek moyang. Bahkan seseorang itu, seperti sering dapat 
disaksikan dalam film-film silat, juga berbicara sambil memohon 
kepada orang tua mereka sendiri. Kadang kala disebut juga Yang 
Maha Kuasa. Tetapi Yang Maha Kuasa itu terasa sungguh jauh. 
Dan yang lebih dekat adalah arwah leluhur dan tentu saja orang 
tua sendiri. 

Seorang yang sadar kepercayaan tauhidnya, tentu akan risih 
membaca berita sebuah koran bahwa Megawati—sekarang Ketua 
Umum Partai Demokrasi Indonesia—pada suatu hari menjelang 
kedatangannya ke Kongres Luar Biasa partai itu di Wisma Haji, 
Surabaya, ia berkunjung ke makam ayahnya, Bung Karno, di 
Blitar, untuk berdoa dan memohon sesuatu kepada ayahnya. 
Barangkali berita itu kurang tepat melukiskan hasrat hati 
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Megawati. Tetapi para pembaca Muslim menjadi sangat risih, 
mengingat bahwa baik Ibu Fatmawati maupun Bung Karno 
sendiri, adalah Muslimah dan Muslim yang memegang ajaran 
tauhid. Bung Karno sendiri adalah anggota Muhammadiyah, 
yang dalam pidato-pidato dan tulisan-tulisannya nampak bahwa 
Bung Karno adalah seorang yang sangat sadar dan memiliki ilmu 
tauhid. 

Doktrin tauhid tidak mengenal perantara. Setiap hamba 
menyembah langsung kepada Allah. Memang konsep ketuhanan 
menurut Islam itu abstrak. Setiap perumusan tentang Allah 
betapa pun baiknya rumusan itu, tetap tidak bisa menggambar- 
kan Allah. Barangkali karena alasan itu, maka untuk mendekat- 
kan Allah ke dalam kehidupan manusia, manusia menciptakan 
perantara. 

Dalam ajaran Islam, Tuhan itu memang abstrak, tetapi dekat, 
sebagaimana dijelaskan dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:186: 


Edi aya AKSI SP sale lu 3 
Oya 3 Hal — Iyan Demand Ole3 ISI 
GAY aah 


Dan apabila hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu (Muhammad) 
tentang Aku, maka (jawablah), bahwasannya Aku adalah dekat. Aku 
mengabulkan permohonan orang yang berdoa, apabila ia berdoa 
kepada-Ku, maka hendaklah mereka itu memenuhi (segala perintah) 
Ku dan hendaklah mereka beriman kepada-Ku, agar mereka selalu 
berada dalam kebenaran. 


Berdoa itu, menurut ayat tersebut, tidak hanya sekadar 
memohon atau meminta sesuatu, melainkan dilakukan dengan 
memenuhi syarat, yakni harus memenuhi perintah Allah. 
Dengan perkataan lain berdoa itu harus juga dilakukan dengan 
bertindak. Apabila yang berdoa itu beriman, maka ia tentu akan 
berada dalam kebenaran. 
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Jika berdoa itu harus mengarah kepada-Nya semata, demikian 
pula halnya orang beribadah itu, seperti dijelaskan dalam al- 
Our'an, s. al-Kahf:/18:110: 


IA AS SI kah II aa SA ia Ul Las J3 
Y 9 Udlo Yias Jend Any el Lor y OS yag 
ON NAN HS) tari ag) Bolay DI tu 


Katakanlah: “Sesungguhnya, aku ini hanya seorang manusia seperti 
kamu yang diwahyukan kepadaku bahwa sesungguhnya Tuhan kamu 
itu adalah Tuhan Yang Esa. Barangsiapa mengharap perjumpaan dengan 
Tuhannya, maka hendaklah ia mengerjakan amal saleh dan janganlah 
ia mempersekutukan seorang pun dalam beribadah kepada Tuhannya.” 


Dalam beribadah, seorang yang berhaluan tauhid tidak akan 
membuat sekutu Tuhan. 

Masalahnya, apa yang dimaksudkan dengan beribadah itu? 
Dalam teologi Islam beribadah memiliki dua arti. Pertama adalah 
beribadah dalam arti sempit yang disebut juga ibadah mahdlah. 
Ibadah ini yang terutama adalah shalat, puasa, dan naik haji, 
yang mengandung ritus yang jelas. Kedua, adalah ibadah dalam 
arti luas. Beribadah dalam arti ini adalah mendedikasikan seluruh 
sikap dan tindakan seseorang kepada Allah. Tindakan konkret- 
nya adalah melaksanakan suruhan dan menjauhi larangan-Nya, 
tentu saja berdasarkan iman kepada Allah, Tuhan Yang Maha 
Esa. Istilah ibadah dalam al-Gur'an s. al-Dzariyat/51:56 yang 
dikutip oleh Dr. Guraish Shihab di atas merupakan contoh dari 
kata ibadah yang mengandung makna itu. 

Contoh lain tercantum dalam al-Our'an s. al-Bagarah/2: 83: 


AI S3 9 UI ga 3 IL YI Oa Y 
— 9 Ga IA 9 5 mad gali 
(AW: NS Ad 3S II IT 4 3d 
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Jangan kamu mengabdi selain kepada Allah, dan berbuat baiklah kepada 
ibu bapa, kaum kerabat, anak-anak yatim, dan orang-orang miskin, 
serta ucapkanlah kata-kata yang baik kepada manusia, dirikanlah shalat, 
dan tunaikan zakat. 


Ayat ini memang bisa ditafsirkan bahwa ibadah yang dimak- 
sud di sini adalah ibadah dalam arti sempit, yaitu menjalankan 
ritus seperti shalat. Tetapi juga bisa ditafsirkan bahwa berbagai 
perintah sesudah perintah mengabdi kepada Allah itu adalah 
konsekuensi dari perintah kedua. Artinya jika kita mengabdi 
kepada Allah, maka bentuk pengabdian itu antara lain adalah 
yang diperinci dalam ayat di atas. 

Intisari agama, menurut Erich Fromm adalah pengabdian. 
Dan pengabdian ini, adalah kecenderungan dasar manusia. 
Agama adalah sebuah sistem pengabdian yang dianut oleh 
sekelompok manusia. Karena ini merupakan kecenderungan 
dasar, maka manusia tentu akan memilih satu dan lain obyek 
pengabdian. Manusia tidak bisa menghindari dan hanya bisa 
memilih. Dalam realitas, manusia itu memilih berbagai jenis 
obyek pengabdian, misalnya ras, negara, bangsa, kekayaan, 
kekuasaan, seks, klan, dan lain-lain. 

Pada dasarnya manusia itu hanya mempunyai dua pilihan, 
yaitu agama kemanusiaan, dan agama perbudakan. Agama 
kemanusiaan memilih cinta sebagai orientasi, sedangkan agama 
perbudakan bisa memilih kekuasaan atau seks sebagai obyek 
pengabdian. Al-Our'an juga mengatakan bahwa manusia itu bisa 
menjadikan hawa nafsu sebagai Tuhan (O., s. al-Furgan/25:43: 
al-Jatsiyah/45:23). Hal ini bisa disadari atau tidak. Manusia juga 
bisa bertuhankan Allah. Tetapi di samping itu juga menuhankan 
yang lain. Itulah yang disebut syir&, yaitu menyekutukan Tuhan 
dengan yang lain. 

Tokoh cendekiawan Muslim, Dr. Ir. Imaduddin Abdur- 
rachim mempunyai penafsiran khusus mengenai gejala penuhan- 
an ini. Sesuatu yang mampu menguasai manusia itu adalah 
thaghat, yang arti harfiahnya adalah berhala. Manusia yang 
menyerahkan dirinya untuk dikuasai oleh sesuatu berarti 
menjadikan sesuatu yang menguasainya itu th4ghit. Inilah syirik 
itu. Dalam al-Gur'in s. al-Nahl/16:75 dikatakan antara lain: 
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“Allah membuat perumpamaan dengan seorang hamba sahaya yang 
dimiliki dan tidak mampu bertindak terhadap sesuatu pun....” 
Dari ayat ini dapat diketahui definisi seorang budak, yaitu 
seseorang yang dikuasai dan tidak mampu bertindak atas 
namanya sendiri terhadap sesuatu. Maka secara kiasan, seorang 
yang tidak mampu melepaskan dirinya dari ketergantungan 
minuman keras, kokain atau bahkan rokok, maka orang sering 
juga mengatakan bahwa orang itu adalah “budak rokok” umpa- 
manya. Karena dalam kenyataannya ia memang diperbudak oleh 
rokok. Itulah sebabnya kenapa Imaduddin menganggap rokok 
itu bagi pecandunya adalah sebuah rhaghut. 

Guna meniadakan perbudakan manusia oleh benda, atau 
sesama manusia itu maka al-Gur'ain menegaskan bahwa manusia 
itu hanya boleh mengabdi kepada Allah saja. Manusia adalah 
makhluk bermartabat dan karena itu tidak boleh diperbudak. 
Dalam kenyataannya memang terjadi perbudakan. Pada masa 
Rasulullah s.a.w. juga masih ada perbudakan dan sulit dihapuskan 
secara radikal. Padahal, al-Gur'in memerintahkan /aggu ragabah 
atau pembebasan manusia dari perbudakkan (O., s. al-Balad/ 
90:13). Pembebasan perbudakan disebut sebagai puncak 
perbuatan yang mulia, di samping pengentasan manusia dari 
kemiskinan. 

Zakat umpamanya, di samping diperuntukkan terutama bagi 
kaum yang fakir dan miskin, juga untuk pembebasan orang dari 
perbudakan (O., s. al-Tawbah/9:60). Dalam al-Our'an s. al- 
Bagarah/2:177, tindakan pembebasan budak disebut bersama- 
sama dengan sederetan perbuatan baik (al-birr) seperti shalat, 
membayar zakat, orang yang menepati janji, dan orang yang 
sabar dalam penderitaan dan peperangan. Dalam al-Gur'an s. 
al-Nisa”/4:92 disebut juga salah satu cara memerdekakan budak 
yaitu dengan memberi kesempatan bagi seorang yang tak sengaja 
membunuh sesama Muslim, sebagai pengakuan bersalah atau 
menyesal. Seorang yang menzihar (mengharamkan diri 
berhubungan dengan istrinya), bisa pula menebus ucapannya 
itu dengan memerdekakan budak sebelum bisa menggauli 
istrinya kembali (O., s. al-Mujidalah/58:3). 


Umat Islam sendiri memang sangat lambat dalam menjalan- 
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kan perintah Allah tentang perbudakan itu. Padahal perbudakan 
itu secara asasi bertentangan dengan ajaran tauhid yang melarang 
seseorang menjadi hamba sahaya kepada siapapun. Membiarkan 
perbudakan berarti juga syirik, sebab seorang pemilik budak 
adalah seorang yang menjadikan dirinya sekutu Tuhan. Manusia 
hanya boleh menghamba kepada Tuhan saja. Tetapi menjadi 
hamba Tuhan bukannnya menjadikan diri seseorang budak. 
Menghamba kepada Tuhan justru berarti pembebasan diri dari 
segala bentuk perbudakan. 

Manusia itu disebut juga sebagai hamba Allah, apakah ia 
beriman atau kafir. Sungguh pun begitu, penyebutan terhadap 
manusia oleh Allah sebagai hamba-Nya, pada umumnya bernada 
santun. Sebagai hamba Allah, manusia itu justru dimuliakan. 
Selain itu, hamba Allah mengandung arti bahwa manusia itu di 
hadapan Tuhan adalah sama. 

Sebagai hamba Allah, manusia itu tidak pantas menghamba 
kepada apa pun dan siapa pun juga. Penghambaan kepada sesuatu 
selain Allah, selain berarti menyekutukan-Nya, juga berarti 
merendahkan derajat manusia sendiri. Pernyataan bahwa 
manusia itu menghamba kepada Allah, tidak berarti bahwa 
manusia itu memperbudak diri dan mengerdilkan arti dirinya 
sebagai manusia. Justru sebaliknya dengan menghambakan diri 
kepada Allah, manusia telah membebaskan dirinya dari segala 
bentuk perbudakan. 


Dari “Abd ke Amanah 


Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai amanah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, 
berkaitan dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Kata 
aminah mempunyai makna yang mendalam dan fundamental 
dalam Islam. Ia tidak saja mempunyai kaitan yang erat dengan 
essensi ke-khalifah-an manusia, iman dan akhlag, tetapi juga sarat 
dengan nilai-nilai etik yang dapat diterapkan dalam kehidupan 
bermasya-rakat dan bernegara. 


189 


du Lal 
AMANAH 


MANAH, kalau kita mengikuti bacaan aslinya dalam 

bahasa Arab, atau amanat, kalau kita mengikuti 

pengaruh Parsi, adalah kata yang sudah menjadi 

bagian perbendaharaan bahasa Indonesia. Bahkan 
kata itu, sudah dikenal akrab dan menjadi bahasa sehari-hari. 
Tetapi justru karena itu, pengertian yang dapat ditangkap 
menjadi bersifat awam. Padahal kata amanah dalam al-Gur'an 
dan Hadits, mengandung bobot yang dalam, dan merupakan 
salah satu kunci dalam konsep syari'ah, khususnya dalam 
kaitannya dengan aspek mu amalah—yaitu aspek yang menyang- 
kut hubungan antara manusia dan manusia dalam pergaulan 
masyarakat. Bahkan akhir-akhir ini, kata tersebut beroleh per- 
hatian dalam pembahasan teologis dalam rangka menggali esensi- 
esensi ajaran Islam. 


Amanah, Soal Kepercayaan 
Di Indonesia, sebuah majalah Islam populer, memakai nama 


Amanah. Mengapa si penerbit memilih nama itu? Mungkin 
karena mereka berpikiran, bahwa majalah itu adalah sebuah 


media yang membawakan “pesan” tertentu, di samping adanya 
anggapan kata itu memang mudah dimengerti maksudnya. 
Pidato Presiden pada saat-saat penting, seperti pada peringatan 
Hari Kemerdekaan, memberikan apa yang disebut “Amanat 
Presiden.” Dalam pidato itu tentunya Presiden bermaksud atau 
diharapkan akan menyampaikan pesan-pesan yang penting 
diketahui rakyat. Bung Karno, yang menamakan dirinya sebagai 
“Penyambung Lidah Rakyat,” pernah pula mengatakan kata ini, 
sehingga menjadi suatu pengertian tersendiri yang dengan cepat 
menjadi populer, yaitu “Amanat Penderitaan Rakyat.” 
Singkatannya “Ampera,” yang kemudian dijadikan nama kabinet 
pertama dalam pemerintahan Orde Baru. 

Di Filipina, sebuah Bank Islam (yang menerapkan apa yang 
disebut sistem “non-riba” atau bank tanpa bunga), memakai 
nama “Amanah Bank.” Asumsi dari pemakaian nama ini, adalah, 
bahwa Bank tersebut memang dimaksudkan sebagai “lembaga 
pengemban amanah” para nasabahnya, yang mendepositkan 
uangnya pada Bank tersebut, untuk dijalankan dalam usaha bisnis 
oleh anggota masyarakat yang membutuhkan modal. Dalam 
suatu artikel, ahli moneter dan perbankan Indonesia, Dr. Anwar 
Nasution, mengatakan bahwa Bank pada hakikatnya adalah 
suatu “lembaga amanah.” Baik para pemegang saham atau de- 
positor, menaruhkan kepercayaannya kepada Bank yang 
berfungsi menjalankan amanah. Bahkan tukang Mie-Baso, 
menurut pendapatnya, juga menjalankan suatu amanah tertentu 
dari para pelanggannya, misalnya menjamin bahwa makanan 
tersebut tidak saja lezat tetapi juga mengandung gizi, dan tidak 
berisi unsur-unsur makanan haram. Atas dasar pemikiran 
semacam itu pula, maka ada salah satu lembaga keuangan di AS 
yang bernama Morgan Guarantee Trust. Kata “trust” di situ 
artinya kurang lebih juga “amanah.” Dalam ilmu ekonomi, 
“grust” sudah berkembang menjadi beberapa pengertian khusus, 
misalnya sebuah lembaga yang mengurusi harta kekayaan untuk 
kepentingan dan keuntungan pemiliknya, namun arti khusus 
ini berakar dari arti yang lebih mendasar, yaitu yang bersangkut 
paut dengan soal “kepercayaan atau “mempercayakan sesuatu” 
kepada yang lain. 
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Pengertian ekonomi atau pengertian hukum di bidang 
hubungan ekonomi tersebut di atas dapat kita temukan secara 
jelas dalam surat al-Bagarah/2:283 sebagai berikut: 


Ap yaa Ola LIS Igo abg yaa IS PAS DL) 
d3 Hilal 33! SAI jab Lay #Sua0 gal Ul 
BT ASP LSI ob 4 Bo Tya SY ya WI 

(YAY:Y 81) ale O ylass Lau AI 4 A3 


Jika kamu dalam perjalanan (dan sementara itu sedang ber-mu malah 
tidak secara tunai), sedang kamu tidak memperoleh seorang penulis 
(yang mencatat dan menjadi saksi dalam rmu'amalah tersebut), maka 
hendaklah ada barang tanggungan (agunan) yang dipegang (oleh 
kreditur atau yang berpiutang). Akan tetapi jika sebagian kamu 
mempercayai (4mina) sebagian yang lain, maka hendaklah yang 
dipercayai (trustee) itu menunaikan amanatnya (barangnya) dan 
hendaklah ia ber-tagwa kepada Allah, Tuhannya dan janganlah kamu 
(para saksi) menyembunyikan persaksian. Dan barangsiapa yang 
menyembunyikannya, maka sesungguhnya ia adalah orang yang 
berdosa dan Allah Maha Mengetahui yang kamu kerjakan. 


Dalam ayat tersebut, yang berkedudukan sebagai “orang yang 
dipercayai” (trustee) dirangkap oleh kreditur itu sendiri, 
sedangkan dalam “trust company” pihak ini berdiri sendiri. 
Namun keduanya mengandung esensi yang sama, yaitu amanah. 
Dalam ayat tersebut di atas, yang mengandung amanah bukan 
hanya kreditur (atas barang yang dipegangnya), tetapi juga 
debiturnya, (atas kredit yang diterimanya). Kedua belah pihak, 
dalam syari'ah mu'amalah, harus menunaikan amanah, karena 
keduanya mengemban janji (agd) keduanya mengemban hak 
maupun kewajiban masing-masing. Soal ini merujuk kepada 
ketentuan dasar yang diperintahkan dalam @., s. al-Ma'idah/ 
5:1 “Wahai orang-orang yang beriman, penuhilah janji-janji 
(“ugiid).” Mengenai hal ini, berkata mufassir Mawlani Mu- 


hammad “Ali: 
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Menghormati segala perjanjian, kontrak, persetujuan, persekutuan, 
yang semua tercakup dalam kata 'ugid (bentuk jamak dari 'xgd, artinya 
ikatan) dan menghormati pula segala peraturan Allah yang dibuat untuk 
kesejahteraan orang-orang dan masyarakat, adalah kewajiban nomor 
satu bagi hubungan sosial. Kata 'ugiid mencakup pula perjanjian yang 
ditetapkan oleh manusia. Jadi di sini orang diajarkan supaya meng- 
hormati undang-undang, baik undang-undang agama maupun undang- 
undang dunia. 


Amanah, dengan begitu, dapat pula dijadikan dasar dalam 
kehidupan bernegara dan berpemerintahan, yang oleh filsuf 
Perancis, Jean-Jacgues Rousseau dirumuskan dalam istilah 
“kontrak sosial” (le contract sociale). Dapat dikatakan di sini, 
bahwa kontrak itu adalah amanah (lihat, “Teori Kontrak Sosial,” 
dalam Ummah). 


Al-Our'an adalah kitab yang diturunkan dan diajarkan secara 
berangsur-angsur dalam suatu masyarakat Arab yang sebenarnya 
sudah sangat maju di bidang perdagangan. Makkah, Montgo- 
mery Watt, menyebutnya sebagai suatu “kota metropolitan yang 
telah maju perdagangannya.” Demikian pula Madinah, yang 
sebelumnya disebut Yatsrib, adalah sebuah agropolitan, di mana 
banyak hubungan kerja di bidang pertanian terjadi, tetapi banyak 
di antara hubungan-hubungan itu merupakan peristiwa arbiter, 
sehingga kurang memberi jaminan hukum. Itulah sebabnya 
maka al-Our'an dan praktek pengembangan masyarakat yang 
dilakukan oleh Rasulullah s.a.w. banyak bersifat menata dan 
menimbulkan tata hukum, termasuk di bidang perekonomian 
(lihat, “Tawbid dan Demokrasi Ekonomi,” dalam R1zg). 


Pelaksanaan teknis dari prinsip amanah ini dibahas secara 
rinci dalam kitab Bidayat al-Mujtahid jilid XIII dan IX, karya 
Ibn Rusyd, filsuf yang ternyata juga ahli figih—yang hingga— 
kini dipakai sebagai buku teks di Pondok Moderen Gontor. Di 
sini ia berbicara mengenai hukum jual-beli, sewa menyewa, gadai, 
kerjasama antara pemilik modal atau barang dan yang menjalan- 
kannya (giradI), kerjasama (bersyarikat) dalam perdagangan, 
kerjasama dalam berproduksi dengan sistem bagi hasil, hutang 
piutang dengan tanggungan dan berbagai bentuk mu dmalah 
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lainnya yang berdasarkan prinsip atau menyangkut soal amanah. 
sebagai contoh, ketika membicarakan masalah hukum gadai, ia 
mendasarkan diri pada ayat 282 surat al-Bagarah/2: “Wahai o- 
rang-orang beriman, apabila kamu mengadakan perjanjian hutang- 
piutang, maka tuliskanlah.” Di sini, anjuran melakukan perjanjian 
secara tertulis yang mengikat kepada kedua belah pihak, adalah 
sebuah usaha untuk menjaga dan memelihara amanah. Selanjut- 
nya ia mengutip ayat 283: “Apabila kamu tidak mendapati seorang 
penulis, maka hendaklah ada barang tanggungan yang dipegang 
(oleh kreditur).” Persyaratan adanya barang tanggungan ini, juga 
merupakan upaya memelihara amanah. Dalam “barang titipan” 
itu terkandung amanah yang harus dipegang dengan teguh. 


Amdnah dalam al-Our'in 


Dalam buku Tafsir al-Azhar-nya, Prof. Dr. Hamka menem- 
patkan tafsirnya secara khusus tentang amanah keuka membahas 
surat al-Ahzab/33:72: 


Jl PI LL mi le ASLI Lim 8 UI 
Am) Ou YI Lagoon 4 Lgi Gylidbl 4 Ugilacu Ol um 
NN AI) Ter lb OLS 


Sungguh, Kami telah 

tawarkan amanah 

Kepada langit, bumi du 
gunung-gunung 

Tapi mereka enggan memikulnya, 
Karena takut akan menghianatinya. 
Tapi manusia (bersedia) memikulnya 
Ia sungguh zhalim dan bodoh sekali. 


Menurut Hamka, ayat tersebut bermaksud menggambarkan 
secara majaz atau dengan ungkapan, betapa berat amanah itu, 


sehingga gunung-gunung bumi dan langit pun tidak bersedia, 
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memikulnya. Dalam tafsir ini dikatakan bahwa hanya manusia 
yang mampu mengemban amanah, karena manusia diberi ke- 
mampuan itu oleh Allah, walaupun mereka ternyata kemudian 
berbuat zhalim, terhadap dirinya sendiri, maupun orang lain 
serta bertindak bodoh, dengan menghianati amanah itu. 

Tafsir yang berbeda dalam memahamkan kata “hamala al- 
amanat-a. Dalam pengertian tradisional, kata itu berarti bahwa 
manusia “menerima amanat,” itu atau bersedia mengembannya, 
sedangkan makhluk-makhluk lain tidak. Mawlana Muhammad 
“Ali memberikan tafsiran yang berbeda. Ia berpendapat bahwa 
kata-kata itu sesunguhnya berarti “tidak setia kepada amanah- 
nya.” Jadi, kata “wa hamala ha al-insan” berarti “maka manusia 
tidak setia kepada (amanah) itu.” Sementara itu, alam semesta 
“menolak untuk tidak setia.” Dengan perkataan lain, alam 
semesta memang tunduk kepada undang-undang yang berlaku 
dalam alam semesta, sedangkan manusia tidak, walaupun menu- 
rut Mubammad 'Ali, kebahagiaan hakiki manusia tergantung 
kepada kesetiaan mereka dalam melaksanakan undang-undang 
itu. 

Ahli tafsir lain, Milik Ghulam Farid, dalam Tafsir The Holy 
Gur'an-nya memberikan kemungkinan pada tafsir itu tetapi juga 
bisa membenarkan pengertian yang tradisional. Terhadap 
penafsiran pertama, ia memberikan kata kuncinya, kepada arti 
“gmanah” itu sendiri, yang ia artikan sebagai “the divine law.” 
Apabila yang dimaksud ami4nah itu adalah “hukum-hukum 
ketuhanan,” maka memang tepat jika dikatakan bahwa alam 
semesta itu tunduk kepada suatu undang-undang atau hukum 
alam yang sering juga disebut sebagai “sunnat al-Lah” itu. Ini 
bersesuaian dengan ayat 49 dan 50, surat al-Nahl/16: 


AAN ema 029 ag LI pam DU do AM) 
(Se GAN Uji Ona V Ojlad 
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Dan kepada Allah semata bersujud 
Apa yang di langit dan di bumi, 
Binatang maupun malaikat, 
Sedang mereka tiada 
menyombongkan diri 

Mereka takut kepada Tuhannya 
Yang berada di atas mereka. 

Dan mereka melakukan apa saja 
Yang diperintahkan kepadanya. 


Hukum atau undang-undang yang berlaku dalam alam se- 
mesta itu diwujudkan dalam gadr (O., s. al-@amar/50:49) atau 
mizan (O., s. al-Rahman/55:7). Manusia diminta untuk memper- 
hatikan hukum alam ini, sebab kalau tidak, maka kegiatan yang 
tidak disengaja maupun perbuatan manusia yang disengaja bisa 
merusak. Perbuatan merusak ini adalah contoh dari kezaliman 
dan kebodohan manusia (lihat, “Zhalim dalam al-Gur'an,” dalam 
Zhalim). 

Sungguhpun demikian, undang-undang yang ditetapkan oleh 
Tuhan tersebut bukan hanya berlaku pada alam benda, melain- 
kan juga pada manusia sendiri. Undang-undang ini merupakan 
amanah. Para Nabi adalah pemegang amanah ini. Dalam 
beberapa tafsir dikatakan, bahwa amanah adalah berupa risalah 
yang diemban para Nabi untuk disampaikan kepada segala 
bangsa. Isi amanah yang berupa risalah itu adalah peringatan 
kepada manusia bahwa sesungguhnya manusia itu adalah 
khalifah Allah di bumi yang mengemban suatu amanah yang 
harus dipikul. Oleh para ahli tafsir ayat 72 surat al-Ahzab itu 
dikaitkan dengan ayat 30 surat al-Bagarah: 


Aa PIN IS HL ASIA eh, JB 3 3 
peng plural! likang 9 Upah Wendy Uya Upah Jeon IU 


Opsi Y US GI JB MI adi 1 Dekapu Tema 
(Mera yadh 


Dan ingatlah, tatkala Tuhanmu berfirman kepada malaikat: Aku 
hendak menunjuk seorang pengelola (khalifah) dibumi. Mereka pun 
(para malaikat) bertanya: “Apakah akan Kau tugaskan di sama, makhluk 
yang merusak dan menumpahkan darah sedang kami senantiasa 
mensucikan dan memuji Engkau dan mengkuduskan asma-asma-Mu?” 
(maka Tuhan menjawab dan) berfirman: Sungguh, Aku tahu apa yang 
tidak kamu tahu. 


Dari pengkaitan itu, maka para ahli tafsir hendak mencari 
keterangan tentang apa yang dimaksud dengan amanah itu. ayat- 
ayat di atas memberi penjelasan bahwa amanah itu berkaitan 
dengan tugas kekhalifahan manusia di bumi. Manusia ternyata 
diberi tugas untuk mengelola sumber-sumber kehidupan di bumi: 
Dan Allah telah menciptakan kamu dari bumi (tanah) dan 
menugaskan kamu untuk memakmurkannya” (O., s. Hud/11:61). 
Karena itu maka dapat dipahami ketika para malaikat mengaju- 
kan pertanyaan yang bernada protes: mengapa Tuhan menugas- 
kan makhluk yang tabiatnya merusak dan menumpahkan darah? 
Penjelasan Allah dilakukan dengan pendekatan empiris: 


ASMA AS AP (AS skema! p3T 3 
PU 332 HS Ol JA elok ii JL 
ali 2 II Use La Ye Y dita 
Al ella pi PIL JL SA 
DM paman! — Hi KU di Ju Hi 
OI SL 3 OA La Sig II 


(Yr: Ya AN 


Dan ia ajarkan kepada Adam nama-nama benda seluruhnya. Kemudian 
Ia perlihatkan kepada malaikat sambil berfirman: “Sebutkan kepada- 
Ku nama-nama benda semua itu jika kamu memang benar.” Mereka 
menjawab: “Maha Suci Engkau Tiada ilmu pada kami. Sungguh, Kau 
lah Yang Maha Tahu, Yang Maha Bijaksana.” Berfirman Tuhan: “Hai 
Adam, beritahukan kepada mereka nama-nama benda itu.” Maka 
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setelah (Adam) mengeja nama-nama benda, maka (Allah) berfirman: 
Bukankah telah Kukatakan kepadamu, bahwa Aku mengetahui 
(rahasia) langit dan bumi, Dan Aku tahu apa yang kamu nyatakan, 
dan apa yang kamu sembunyikan?” (O., s. al-Bagarah/2:31-33). 


Agaknya, dasar yang dipakai manusia ketika bersedia me- 
nerima amanah itu adalah karena ia diberi kemampuan oleh 
Allah yang memungkinkan mengemban amanah itu. Kemampu- 
an itu adalah kemampuan dalam mengeja nama-nama benda 
seluruhnya. Dengan inderanya, manusia mengirimkan masukan 
informasi ke otaknya yang merupakan pusat pengolahan data 
dan pengetahuan. Pengalaman dan pengetahuan itu selanjutnya 
dieja lagi secara sistematis, berdasarkan kemampuan lain yang 
diberikan oleh Tuhan, yaitu kemampuan membedakan, ter- 
utama membedakan antara yang baik dan yang buruk. Dalam 
@ur'in surat al-Syams/91:7-8 dikatakan: “Demi jiwa serta pe- 
nyempurnaan (ciptaan-Nya) sesungguhnya Allah telah meng- 
ilbamkan kepada jiwa itu (kemampuan untuk membedakan) mana 
yang salah dan mana yang benar.” 

Secara primordial, manusia diberi oleh Allah, jiwa yang 
mampu mempergunakan kriteria tentang mana yang salah dan 
mana yang benar dan dengan kemampuan itu manusia mampu 
melakukan klasifikasi. Dengan pengalaman, pengetahuan dan 
ilmu pengetahuan (yakni pengetahuan yang sistematis), manusia 
memiliki kemampuan untuk menjalankan tugasnya sebagai 
khalifah, yaitu pengelola sumber-sumber yang terdapat di bumi 
untuk tujuan tertentu. Secara implisit ini diisyaratkan oleh ayat 
33 di atas, bahwa manusia memiliki potensi untuk mengetahui 
rahasia langit dan bumi. 

Tetapi, sebagaimana dinyatakan pada akhir ayat 72 al-Our'an 
surat al-Ahzab, manusia ternyata berbuat zhalim atau bersikap 
tiranis, menurut Muhammad Marmaduke Pitchall, serta ber- 
tindak bodoh atau lalai menurut Malik Ghulim Farid, dalam 
menjalankan tugasnya. Manusia memang mampu berbuat baik, 
tetapi manusia memiliki pula potensi untuk cenderung kepada 
kezaliman. Dalam al-Gur'an surat al-Bagarah/2:36 terdapat 
penjelasan, mengapa manusia cenderung kepada jalan yang 
salah—yaitu karena tergoda oleh bujukan setan. Sebelumnya, 
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ketika Allah memerintahkan kepada para malaikat untuk tunduk 
kepada Adam, maka mereka pun tunduk, kecuali Iblis: 


go! Y! | gek A2 Lgnoaat ASMA UB 51, 
Wa Ad PSI ea OS y Sinalo di 


Dan ketika Kami firmankan kepada para malaikat “Sujudlah kepada 
Adam,” mereka pun bersujud, kecuali /blts. Ia enggan dan menyom- 
bongkan diri. Dan ia pun masuk golongan yang kafir (O., s. al-Bagarah/ 
2:34). 


Ahli tafsir dan tokoh pembaru terkemuka, Mawlana 
Muhammad “Ali, dalam tafsir The Holy Gur'in-nya memberi 
penjelasan yang menarik mengenai Iblis yang disebut dalam ayat 
34, surat al-Bagarah tersebut di atas. Iblis dan syaythan, katanya, 
pada hakikatnya sama. Keduanya adalah makhluk jahat. Jika 
kejahatan itu mengenai diri sendiri, ia disebut syaythan. Iblis 
beraru “yang sombong” dan syaythan berarti “yang menggoda.” 
Kata “Iblis” berasal dari kata “balasa,” artinya putus asa, dan 
syaythan berasal dari “syathana,” artinya merenggang atau 
menjauh. Jadi menurut kesimpulannya, makhluk itu disebut 
Iblis, karena putus asa dari rahmat Allah, dan disebut setan karena 
menggoda manusia supaya mengerjakan hal-hal yang menjauh- 
kan manusia dari rahmat Tuhan. /blis berarti keinginan rendah, 
yang menjauhkan manusia dari sujud kepada Allah guna mem- 
peroleh rahmat-Nya, sedangkan syaythan berarti merangsang 
keinginan rendah untuk menye-lewengkan manusia dari jalan 
yang benar. Sebagian dari malaikat yang tidak mau tunduk 
kepada Adam, menjadi Iblis dan syaythin. Merekalah yang 
membawa manusia kepada tabiatnya yang rendah, merusak dan 
menumpahkan darah. Iblis dan syaythan adalah musuh akal sehat. 
Keinginan rendah manusia, sering tidak mau tunduk kepada 
akal (lihat, “Syaythan dalam al-Gur'An,” dalam Syaythan). 

Dalam perjalanan pengalaman manusia selanjutnya, manusia 
memang bisa tergoda oleh keinginan rendah yang membawa 
mereka kepada tindakan-tindakan yang mengingkari amanah. 
Adam sendiri, karena tergoda oleh /blis, telah melakukan 
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penyelewengan yang menyebabkan mereka tercampak dari ke- 
adaan semula yang penuh kelimpahan dengan rahmat Allah: 
“Syaythan telah membuat mereka tergelincir dari sana dan menye- 
babkan mereka keluar dari keadaan (keamanan dan kemakmuran) 
di mana semula mereka berada” (9., s. al-Bagarah/2: 36). Namun 
kemudian Adam menyadari kesalahannya dan meminta ampun- 

an Tuhan. “Lalu Adam menerima wakryu dari Tuhannya. Maka 
Tuhan pun menerima taubatnya. Sungguh ia Maha Penerima 
taubat dan Maha Penyayang” (O., s. al-Bagarah/2:37). Kemampu- 
an ilmu saja ternyata belum mencukupi. Manusia juga memerlu- 
kan petunjuk (huda-n) dari Tuhan agar bisa memelihara amanah 
yang telah diembannya: 


— ad SAM ga (SU LB Lana Lgia Ielanat 3 
(WA: Ja Ady 


Kami berfirman: Pergilah kamu semua dari keadaan ini. Maka nanti 
akan datang kepadamu perunjuk-Ku. Barangsiapa mengikuuk petunjuk- 
Ku tidak akan ada ketakutan akan menimpa tidak pula kesusahan (O., 
s. al-Bagarah/2:38). 


Dapat disimpulkan dari ayat-ayat di atas, bahwasannya 
amanah, yang diwujudkan dalam fungsi kekhalifahan manusia, 
selain memerlukan dukungan ilmu pengetahuan, juga memerlu- 
kan petunjuk atau hidayah dari Tuhan, sebab manusia meng- 
hadapi bujukan dan godaan dari keinginan rendahnya sendiri, 
yang sering tidak dapat dikontrol oleh rasionya saja. 

Tugas para Nabi dan Rasul lah mengemban amanah pada 
tingkat yang lebih tinggi dari manusia pada umumnya. Ketika 
berhadapan dengan kaumnya yang sombong dan tidak mengi- 
kuti nasihatnya, untuk tidak menyembelih unta-unta betina, 
Nabi Shalih memberi penjelasan: “Hai kaumku, sesungguhnya 
aku telah menyampaikan kepadamu amanah Tuhanku (risalah) 
dan aku telah memberi nasehat kepadamu, tetapi kamu tidak 
menyukai orang-orang yang memberi nasehat” (O., s. al-A'raf/ 
7:79). Demikian pula ketika Nabi Hud dituduh kaumnya, yaitu 
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bangsa “Ad dengan tuduhan: “Sesungguhnya kami benar-benar 
memandang kamu dalam keadaan kurang akal dan sesungguhnya 
kami menganggap kamu termasuk orang-orang yang berdusta,” 
maka Nabi Hiid menjawab: “Hai kaumku, tidak ada padaku 
kekurangan akal sedikit pun, tetapi aku ini adalah utusan dari 
Tuhan semesta alam. Aku menyampaikan amanah (risalah) Tuhan- 
ku kepadamu dan aku hanyalah pemberi nasehat yang terpercaya 
padamu” (O., s. al-A'raf/7:66-68). Kepada kaumnya Nabi Nuh 
juga menjelaskan: “Aku sampaikan kepadamu amanah (risalah) 
Tuhanku dan aku memberi nasehat kepadamu dan aku mengetahui 
dari Allah, apa yang kamu tidak ketahui” (O., s. al-A'raf/7:62). 
Sebagaimana diketahui dari sejarah, kaum Nabi Shalih, Nabi 
Hiid dan Nabi Nih yang sombong dan membangkang itu, akhir- 
nya ditimpa bencana akibat dari perbuatan mereka sendiri yang 
merusak keseimbangan alam (mizan). 

Ketika Rasulullah Muhammad s.a.w. diutus kepada kaumnya 
dan menyampaikan risalah, yang memberikan rahmat kepada 
sekalian bangsa (O., s. al-Anbiya'/21:107), maka missi yang 
diembannya adalah menyampaikan amanah: “Dan taatlah kamu 
kepada Allah dan kepada Rasul-Nya dan berhati-hatilah. Jika kamu 
berpaling, maka ketahuilah, bahwa sesungguhnya kewajiban Rasul 
Kami hanyalah menyampaikan (amanat Allah) dengan terang” 
(9., s. al-Ma'idah/5:92). Substansi dari amanah atau risalah itu 
dijelaskan dalam ayat sebelumnya, yaitu ayat 90 dan 91, yang 
berbunyi: 


S2) pmanadiy pari! Las Lyoat oa! Lai 
—Sa apes Ular Ja8 ct yr) (IN 
Blend! in By Oi Olla! Ap lesi 0 pakis 
MI S3 PS pel, PPID lah) 

(BIA oU) Ogan il Id IL us 
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“Hai orang-orang beriman, sesungguhnya (meminum) khamnr, berjudi, 
mengundi nasib dengan panah, adalah perbuatan keji yang termasuk 
perbuatan setan. Maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu 
mendapat keberuntungan. Sesungguhnya setan itu bermaksud hendak 
menimbulkan permusuhan dan kebencian di antara kamu, lantaran 
(meminum) khamr dan berjudi itu menghalangi kamu dari mengingati 
Allah dan sembahyang. Maka berhentilah kamu (dari mengerjakan 
perbuatan itu).” 


Kaitan Iman dan Aminah 


Ketika membahas tentang manusia sebagai individu, dalam 
bukunya Major Themes of the Gur'an, Fazlur Rahman, Guru 
Besar Pemikiran Islam di Universitas Chicago, mengkaitkan arti 
amanah ini dengan fungsi kekhalifahan manusia. Tentang setan 
ia mengartikannya sebagai “sebuah kekuatan anti-manusia yang 
terus-menerus berusaha untuk menyesatkan manusia dari jalan 
yang “lurus” yang harus ditempuhnya sehingga ia terperosok 
kepada perilaku yang sesat. Jalan lurus yang dimaksudkannya 
itu (yang tercantum dalam surat al-Fatihah sebagai shirath al- 
mustagim) berkaitan dengan konsep amanah. Di sini ia menjelas- 
kan: 


Fakta moral yang tertanam-dalam inilah yang merupakan tantangan 
abadi manusia dan yang membuat hidupnya sebagai perjuangan moral 
yang tidak berkesudahan. Di dalam perjuangan ini, Allah berpihak 
kepada manusia, asalkan ia melakukan usaha-usaha yang diperlukan. 
Manusia harus melakukan usaha-usaha ini, karena di antara ciptaan- 
ciptaan Tuhan, ia memiliki posisi yang unik: ia diberi kebebasan 
berkehendak agar ia dapat menyempurnakan missinya sebagai khalifah 
Allah di atas bumi. Missi inilah—perjuangan untuk menciptakan sebuah 
tata sosial yang bermoral di atas dunia—yang dikatakan al-Our'in 
sebagai “aminah” (O., s. al-Ahzab/33:72). 


Dalam karangan yang lain, Some Key Ethical Concepts of the 
Gur'in, Fazlur Rahman menjelaskan, bahwa amanah itu mem- 
punyai akar kata yang sama dengan iman, yaitu a-m-n, yang 
artinya “damai dengan dirinya sendiri” atau “merasakan tiadanya 
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goncangan dalam diri seseorang.” Secara harfiah, amanah artinya 
sebuah “tempat menyimpan uang aman” (safe deposit) seperti 
yang terkandung dalam surat al-Nisa'/4:58 dan berbagai tempat 
lainnya, atau “kepercayaan” (trust). Kata-kata “imana bi I-Lah” 
artinya adalah menaruhkan kepercayaan kepada Tuhan (to trust 
in God). Dalam mata uang logam dollar AS umpamanya, 
tercantum kata-kata “In God we Trust artinya “kepada Tuhan 
sajalah kita menaruhkan kepercayaan.” Kata-kata itu mungkin 
dimaksudkan untuk menambah rasa kepercayaan masyarakat 
kepada mata uang itu, yang memang membutuhkan dukungan 
kepercayaan dan mengandung unsur aminah, apalagi yang ter- 
kandung pada uang kertas. Kertas itu sendiri mengandung nilai 
riil yang kecil, tetapi nilai nominal yang dipercayai masyarakat 
bisa jauh lebih besar dari nilai intrinsiknya. Jadi, apabila kita 
memberikan suatu amanah kepada seseorang, maka kita percaya 
kepadanya, mempercayainya atau dapat mempercayakan sesuatu 
kepadanya. Ayat yang relevan dengan makna ini tercantum pada 
surat Alu “Imran/3:75 yang berbunyi: Di antara Ahli Kitab, ada 
yang jika kamu mempercayakan kepadanya harta yang banyak, 
dikembalikannya (amanah itu) kepadamu. Dan di antara mereka 
ada pula orang yang jika kamu mempercayakan kepadanya satu 
dinar saja, ia tidak mengembalikannya kepadamu, kecuali jika 
kamu selalu menagihnya. Hal itu disebabkan karena mereka 
mengatakan: “Tidak ada dosa bagi kami terhadap orang-orang yang 
ummi (tidak berpendidikan)” Mereka berkata dusta terhadap Allah, 
padahal mereka mengetahui. 

Ayat tersebut menceritakan tentang orang yang dapat 
dipercayai, jadi dapat dinilai sebagai orang yang mampu menjaga 
amanah, sekalipun ditangannya dipercayakan harta yang bernilai 
besar. Adapun lukisan orang yang tidak bisa memegang amanah 
adalah mereka yang sekalipun dipercayai uang satu dinar saja, 
tetapi ia menghianati amanah itu. Mereka menyangka, orang 
yang buta huruf atau rendah pendidikannya itu bisa ditipu. 
Tetapi mereka yang memegang amanah itu tidak mau berlaku 
curang, karena sekalipun mereka bisa menipu, namun mereka 
tidak mau melakukannya, karena mereka tahu bahwa Allah akan 


memperhitungkan perbuatan mereka. 
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Sementara itu, pada surat al-Anfal/8:27 juga dikatakan: Hai 
orang-orang yang beriman, janganlah kamu menghianati Allah 
dan Rasul-Nya dan jangan pula kamu menghianati amanat-amanat 
yang dipercayakan kepadamu, sedang kamu mengetahui 
(persoalannya).” Pada ayat 28 dikatakan juga bahwa harta dan 
anak itu merupakan “ujian.” Karena itu, “jika kamu bertakwa 
kepada Allah, niscaya Dia akan memberikan kepadamu furgan 
(ayat 29). Dari situ dapat disimpulkan bahwa anak dan harta itu 
adalah suatu amanah. Apabila manusia itu bertagwa, maka Allah 
akan memberikan petunjuk dengan kriteria (furgan) yang dapat 
digunakan untuk membedakan mana yang baik dan mana yang 
buruk, mana yang benar dan mana yang salah. Dengan perkataan 
lain, maka “amanah” itu adalah kemampuan moral dan etika 
yang akan memungkinkan manusia membangun yang positif 
dan menghilangkan yang negatif. Dengan kemampuan itu, ma- 
nusia diharapkan dapat menunaikan missinya sebagai khalifah, 
dan sebagai pengelola sumber-sumber kehidupan dan penghidup- 
an di bumi (lihat “Khalifah dalam al-Gur'an,” dalam Khalifah). 


Amanah dalam Kehidupan Sehari-hari 


Amanah, ternyata adalah sebuah kata yang sangat plastis, atau 
bersayap, untuk meminjam istilah H.B. Jassin. Setiap hal yang 
berkaitan dengan masalah tugas dan tanggung jawab atau hak 
dan kewajiban, dapat dirujukkan kepada prinsip amdnah sebagai 
nilai dasarnya. Itulah maka Sidi Gazalba, dalam bukunya, Azas 
Kebudayaan Islam, mencantumkan prinsip amanah sebagai salah 
satu kaidah dasar dalam tata kehidupan masyarakat. Dalam suatu 
wawancara dengan majalah Kiblat, Dr. Ir. Muhammad 
Imaduddin Abdurrahim, MSc, antara lain mengatakan bahwa 
“demokrasi itu adalah amanah Tuhan.” Kemerdekaan, kebebasan 
dan tugas kekhalifahan manusia, adalah amanah Tuhan yang 
harus ditunaikan sebaik-baiknya, sebagai bagian dari iman. Salah 
seorang teoritisi “ekonomi Islam,” Dr. M.N. Siddigi, mengambil 
amanah sebagai prinsip terpenting berlakunya sistem “Bank 
Islam.” Dikatakan olehnya: “Deposito juga akan diterima sebagai 


204 


pinjaman yang dibayarkan atas permintaan, sebagai amanat yang 
dapat dicairkan sewaktu-waktu.” 

Apabila di dalam al-Gur'an disebutkan bahwa harta, hutang, 
agunan, uang, kemaluan, anak dan bahkan bumi tempat kita 
hidup adalah amd4nah, maka dalam Hadits Nabi disebutkan pula 
bahwa: Jika seseorang berbicara dalam suatu perundingan, maka 
ketika ia telah berpaling, itu merupakan “amanah.” (H.R. Abu 
Dawud dan Tarmidzi). Jadi kata-kata pun juga merupakan 
amanah yang harus diucapkan atau dikeluarkan dengan suatu 
tanggung jawab. Karena itu maka, ketika Presiden memberikan 
“Amanatnya di depan DPR-RI,” maka segala ucapannya itu 
adalah pertanggungjawabannya sebagai kepala badan eksekutif 
dan sekaligus pesan-pesan yang harus diperhatikan oleh para 
wakil rakyat, karena mengandung nilai amanah. 

Amanah adalah salah satu prinsip kepemimpinan. Dalam 
pelajaran akhlak atau tarikh Nabi Muhammad s.a.w. antara lain 
disebutkan bahwa Nabi s.a.w. itu memiliki empat ciri kepemim- 
pinan: shiddig (jujur), fathanah (cerdas dan berpengetahuan), 
amanah (dapat dipercaya atau diandalkan) dan tabligh (berko- 
munikasi dan komunikatif). Ada sebuah Hadits Nabi s.a.w., ri- 
wayat Bukhari dan Muslim yang tidak menyebut istilah amariah, 
tetapi secara jelas berintikan nilai amanah, yang berbunyi: 


Tiap kamu adalah pengembala dan tiap kamu diminta pertanggung: 
jawaban dari gembalaannya itu. Maka seorang pemimpin yang 
memimpin orang banyak, adalah gembala yang diminta pertanggung- 
jawaban atas gembalaannya itu: seorang istri adalah gembala atas rumah 
tangga suaminya dan ia diminta pertanggungjawabannya atas gembala- 
annya itu: anak adalah gembala pada rumah tangga bapaknya dan ia 
bertanggungjawab atas penjagaannya, hamba sahaya adalah gembala 
di dalam rumah majikannya dan ia harus bertanggungjawab atas penja- 
gaannya. Ketahuilah, maka tiap-tiap kamu adalah pemimpin dan 
masing-masing kamu diminta pertanggungjawabannya dalam kepe- 
mimpinannya. 


Nilai dasar dari kepemimpinan itu adalah amanah. Karena 


amanah meminta pertanggungjawaban. 
Nabi Harin, kakak kandung Nabi Miis4, ketika diserahi 
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sebagai pejabat sementara, untuk memimpin Bani Isra'il, ketika 
Nabi Misa sedang pergi berkhalwat ke puncak Gunung Sinai, 
ia disebut dalam al-Our'an sebagai seorang khalifah. Sebagai 
seorang khalifah, ia memegang amanah yang dasar hukumnya 
adalah penugasan dan pesan-pesan Mis4 sendiri. Ketika Nabi 
Mus3 kembali dengan membawa hukum-hukum Allah, untuk 
mengatur masyarakat Isr3'il, dan ia melihat sebagian umatnya 
telah menyeleweng dari pesan-pesannya, dengan membuat dan 
menyembah patung-patung sapi dari emas, maka Nabi Musa 
pun marah dam meminta pertanggungjawaban dari Nabi Harun. 
CA ma II Nyok Hah 3! Slam UM Uy ab JB 
Kambor H sat Yg gpu IG jak JU SA 
DA SI Aa HA IBL 
(AL-AY: Ya /adoy 
Musi berkata: “Hai Harin, apa yang mencegah kamu, ketika kamu 
melihat mereka (umat Bani Isra'il) telah sesat, sehingga kamu tidak 
mengikuti aku? Maka apakah kamu telah (sengaja) melanggar pe- 
rintahku? Harin menjawab: “Hai putra ibuku, janganlah kamu pegang 
janggutku dan jangan (pula) kepalaku: sesungguhnya aku khawatir 


bahwa kamu akan berkata (kepadaku): kamu telah memecah Bani Isra'il 
dan kamu tidak memelihara amanatku” (O., s. Thah4/20:92-94). 


Dalam al-Our'in terjemahan Departemen Agama di atas, 
sebenarnya istilah amanah dalam ayat 94 dipakai sebagai terje- 
mahan dari “kataku” (gawl-?) yang maksudnya adalah “perintah” 
(amr) dan pesan-pesan Misa seperti disebut dalam ayat 93. Jadi, 
istilah amanah di situ diangkat untuk menjelaskan bahwa 
perintah dan pesan-pesan Miisa kepada wakilnya (khalifah-nya) 
itu pada hakekatnya mengandung amanah yang harus dipelihara 
pemegang mandat kepemimpinan, yang dipegang Harun. Jadi 
seorang pemimpin atau kepala negara adalah seorang pemegang 
amanah, baik amanah dari Tuhan maupun dari rakyat. Amanah 
adalah salah satu prinsip yang penting dalam soal ketatanegaraan 
(lihat, “Teori Islam tentang Negara dan Masyarakat,” dalam Ula 
al-Amr-i). 
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Di bidang ekonomi, amanah adalah niat yang perlu diperhati- 
kan, baik dalam mengelola sumber-sumber alam dan manusia 
secara makro, maupun dalam mengemudikan suatu perusahaan. 
Sebagaimana disebutkan dalam banyak ayat-ayat dalam al- 
Our'in, alam semesta ini dikemudikan oleh suatu undang- 
undang fisika dan biologi yang perlu diperhatikan, sebab 
pelanggaran terhadap keseimbangan ekologi, (mizan, atau gadr) 
bisa menimbulkan bencana. Ilmu pengetahuan saja ternyata tidak 
menjami kelestarian alam. Jadi mengemban amanah Tuhan itu 
tidak cukup hanya dengan mengandalkan ilmu pengetahuan dan 
teknologi, melainkan harus dilengkapi dengan hidayah atau 
petunjuk Allah, yang harus dijadikan dasar penyusunan moral 
dan etika ilmu pengetahuan, teknologi dan lingkungan hidup. 

Seorang manajer, pada dasarnya juga seorang pemegang 
amanah. Ia adalah pengelola faktor-faktor produksi yang perlu 
dijalankan berdasarkan amanah dari berbagai pihak. Pihak yang 
paling dekat, mungkin adalah pemilik modal atau pemegang 
saham yang bisa terdiri dari seseorang, beberapa orang atau 
sejumlah orang, bisa pula negara dan anggota perkumpulan, 
tergantung dari badan hukum unit usaha tersebut. Namun ia 
bisa pula merasa mengemban amanah dari pihak yang lain, umpa- 
manya konsumen atau amanah yang bersumber dari undang- 
undang negara atau peraturan pemerintah yang harus ditaati. 
Seorang manajer yang tidak memahami prinsip amanah, selain 
akan gagal sebagai manajer, bisa pula menimbulkan bencana dan 
kerugian bagi diri sendiri. Seorang manajer perlu memegang 
suatu perangkat nilai yang harus dianut dan dijalankan 
semestinya. Studi teoretis atau penelitian empiris tentang 
pelaksanaan prinsip amanah ini dalam praktek, barangkali bisa 
menimbulkan suatu pengetahuan atau teknologi sosial yang 
menarik. 


Dari Amdnah ke Rahmah 


Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai rahmah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'in, 
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berkaitan dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Ada istilah 
dalam pembukaan UUD 1945 bahwa, “Kemerdekaan adalah 
berkat rahmat Allah s.w.t.” Tetapi sebenarnya, kemerdekaan 
itu tidak kita peroleh begitu saja, melainkan juga dengan 
perjuangan gigih bertahun-tahun. Dan akhirnya, kita pun sampai 
kepada saat yang paling berbahagia: kemerdekaan negara Indo- 
nesia yang bersatu, berdaulat adil dan makmur. Itu semua adalah 
rahmat. Dalam entri berikut akan dielaborasi kandungan al- 
Our'in tentang rahmah ini, dan kaitannya dengan konsep 
teologis rahman dan rahim. 
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RAHMAH 


EMERDEKAAN, menurut Pembukaan UUD 1945, 

adalah berkat rahmat Allah s.w.t. Tetapi, kemer- 

dekaan itu tidak kita peroleh demikian saja melain- 

kan juga dengan perjuangan gigih selama bertahun- 
tahun. Dan akhirnya, kita pun sampai kepada saat yang berbaha- 
gia: kemerdekaan negara Indonesia, yang bersatu, berdaulat, adil 
dan makmur. Itu semua adalah sebuah rahmat, khususnya 
manifestasi sifat rahim Tuhan. Kita, sebagai bangsa yang beriman, 
berhak atas rahman maupun rahim Tuhan itu. 


Kemerdekaan, Berkat Rahmat Tuhan 


Dalam Undang Undang Dasar 1945 (UUD '45), bagian Pem- 
bukaan, alinea ke-3, tercantum sebuah kata kunci yang—jika 
dipikirkan dan direnungkan—sangat dalam makna dan implikasi- 
nya, yakni “rahmat.” Seluruh naskah Pembukaan UUD '45 itu 
berasal dari sebuah naskah yang bernama “Jakarta Charter,” yang 
kemudian lebih dikenal terjemahannya sebagai “Piagam Jakarta,” 


sebuah perjanjian luhur yang bernilai suci, sebuah kontrak sosial 
(social contraci)—meminjam istilah filsuf Perancis abad ke-18, 
Jean-Jacgues Rousseau (1712-1778). Ia bisa disebut demikian, 
karena dibuat oleh para pemimpin nasional yang diakui sebagai 
wakil-wakil rakyat, seperti Soekarno, Mohammad Hatta, 
Muhammad Yamin, Ahmad Subardjo (dari golongan nasionalis), 
Haji Agus Salim (mantan tokoh SI), KH. Wahid Hasyim (dari 
NU), KH. Abdul Kahar Muzakkir (dari Muhammadiyah), 
Abikusno Tjokrosujoso (dari Partai Syarikat Islam Indonesia), 
dan Mr. AA. Maramis (dari golongan Kristen). Seluruh isi— 
termasuk, dan terutama kata-kata kunci dalam naskah yang 
ditandatangani di Jakarta, tanggal 22 Juni 1945, 56 hari sebelum 
proklamasi kemerdekaan itu—sudah menjadi kesepakatan 
bersama. 

Namun mungkin tidak semuanya menyadari, kecuali para 
pemimpin golongan Islam, bahwa rahmat atau rahmah adalah 
sebuah kata dari al-Gur'in. Mereka tentu menyadari bahwa kata 
itu berasal dari Islam. Tapi ia sudah menjadi kata Indonesia yang 
diakrabi dan dihayati. Kalau tidak, mana mungkin ia dimasukkan 
ke dalam suatu perjanjian suci seperti Piagam Jakarta? Sebenar- 
nya, rahmat bukan satu-satunya kata Islam yang dipakai dalam 
piagam tersebut. Paling tidak, ada 14 kata kunci yang berasal 
dari perbendaharaan rohani Islam, misalnya hak, dunia, rakyat, 
daulat, adil, makmur, berkat, rahmat, Allah, adil, adab, hikmat, 
musyawarah dan wakil. Jika istilah-istilah itu dikupas satu per- 
satu, niscaya akan lahir sebuah buku tentang filsafat kenegaraan. 
Dan rahmat adalah sebuah kata yang penting dan kunci dalam 
memahami Pembukaan UUD '45 tersebut. 

Alinea pertama pada pokoknya mengatakan mengapa 
kemerdekaan itu adalah hak segala bangsa. Selanjutnya, alinea 
kedua menyatakan bahwa pergerakan nasional telah membawa 
Indonesia ke pintu gerbang kemerdekaan. Sedangkan alinea 
ketiga merupakan kalimat proklamasi. Bunyi alinea tersebut 


adalah: 
Atas berkat rahmat Allah Yang Maha Kuasa dan didorong oleh 


keinginan luhur, supaya berkehidupan kebangsaan yang bebas, maka 
rakyat Indonesia menyatakan dengan ini kemerdekaannya. 
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Inti kalimat di atas adalah pernyataan kemerdekaan oleh 
rakyat Indonesia. Tujuan melakukan proklamasi tersebut, yakni 
“supaya berkehidupan kebangsaan yang bebas.” Kedua pernyata- 
an tersebut bertolak dari kesadaran bahwa semua itu adalah “atas 
berkat rahmat Allah Yang Maha Kuasa” dan “dengan didorong 
oleh keinginan luhur.” 

Makna anak kalimat “atas berkat rahmat Allah Yang Maha 
Kuasa” sebenarnya sama dengan bacaan bi isn-i 'I-Lahal-rahman 
al-rahim. Bi'smi'llah artinya “dengan asma Allah,” atau Dr. 
Nurcholish Madjid menerjemahkannya menjadi “atas nama 
Allah.” Kata ini biasanya diucapkan jika kita akan melakukan 
suatu perbuatan atau tindakan tertentu, lebih-lebih tindakan yang 
besar. Jadi, titik-tolak perbuatan kita adalah Allah, yakni Allah 
yang mempunyai sifat al-Rahman dan al-Rahim, yang biasanya 
diterjemahkan masing-masing dengan “Maha Pengasih” dan 
“Maha Penyayang.” Dari sini tersimpul pengakuan tentang 
kehadiran dan sifat Allah. Dengan menyebut dua sifat Allah 
tersebut, maka kita berterimakasih atas pemberian Kasih dan 
Sayang Allah. 

Makna “atas berkat rahmat Allah Yang Maha Kuasa” adalah 
juga pengakuan tentang rahmat yang telah diberikan oleh Allah, 
berupa kemerdekaan. Dengan demikian, maka kemerdekaan 
bangsa Indonesia tak lain adalah berkat atau barakah Allah Yang 
Maha Kuasa. Ini juga mengandung suatu perasaan syukur kepada 
Allah, bahwa kita telah dianugerahi sesuatu yang tak ternilai 
harganya, yakni kemerdekaan, terlepas dari penjajahan. Dengan 
rahmat itu pula, yang di dalamnya juga terkandung makna al- 
rahman dan al-rahim, kita berharap—atau, lebih tegasnya, 
bercita-cita—untuk bisa “berkehidupan kebangsaan yang bebas.” 


Rahman dalam al-Our'an 
Kata “rahmat,” berasal dari kata rahmah. Karena pengaruh 
cara pengucapan Parsi ke dalam bahasa Indonesia, kata rahrmah 


itu menjadi rahmat, sebagaimana kata ummah menjadi umat, 
atau kata berkat—yang disebut pula dalam Pembukaan UUD 
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'45 dan bergandengan dengan kata rahmat—berasal dari kata 
barakah atau sering juga disingkat berkah. Kata ini, yang merupa- 
kan verbal noun atau kata benda, berasal dari kata kerja r-h-m 
Dari kata asal ini, terdapat kata-kata jadian lainnya dalam al- 
Gur'an, yakni: rahima, arham, marhamah, rahim, rahman dan 
ruhm. Berikut adalah tabel dari arti kata-kata jadian tersebut. 


Tabel Arti Kata Jadian “T-h-m” (rahmah) 


1. Rahima memiliki kemurahan hati atau belas kasihan kepada 
sescorang (to have mercy on someone), merasa 
kasihan, ingin menghibur atau menyenangkan hati 
orang lain ('o be compassionate). 


2. Arham (bentuk jamak dari rahim peranakan, kandungan: 
atau rihm rahiru 


3. Marhamah — kemurahan (mercy): perasaan sayang (compassion). 


4. Rahim penyayang (merciful): suka menyenangkan (com: 
passtonate), Maha Pemurah (All Compassionate): 


5. Rahman pengasih (rerciful). Maha Kasih (All-merciful). 


6. Rubm kelembutan (tenderness). 


Tabel di atas hanya merupakan arti formal-harfiahnya saja. 
Dalam kata itu terkandung makna yang lebih mendalam. Dalam 
terjemahan itu tidak jelas perbedaan antara arti rahman dan rahim 
yang selalu disebut bergandengan dalam al-Our'an. Dalam 
terjemahan resminya, al-Rahman adalah Pengasih dan al-Rahim 
adalah Penyayang, keduanya merupakan sifat yang hanya 
dimiliki oleh Allah s.w.t. 

Agar lebih jelas arti dan maksudnya, marilah kita simak arti 
setiap kata dalam tabel di atas dengan meletakkannya dalam kon- 
teks suatu ayat. Pertama-tama adalah kata kerja rahima. Kata 
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ini terulang sebanyak 114 kali dalam berbagai kata jadian yang 
lebih spesifik. Dalam al-Gur'an s.al-An“1m/6:16, terdapat sebuah 
ayat yang terjemahannya demikian: 


ganas! ya! SASS 4 dare) AR Ita p A2 Djan Uya 
Oei 


Barangsiapa yang terluput dari siksaan pada hari itu, sesungguhnya 
Allah telah memberikan kasih-Nya kepadanya. Dan ini adalah keberun- 
tungan yang nyata. 


Dalam ayat ini terdapat kalimat “Ja gad rahima,” yang artinya 
“sungguh Ia telah memberikan rasa kasih-sayang-Nya,” yakni 
Allah, kepada manusia. Terjemahan ini tetap kurang jelas: Apa 
yang dimaksud dengan “kasih” atau “kasih-sayang” Allah itu? 
Apakah semacam kasih-sayang manusia kepada istrinya, anak- 
nya, binatang atau tumbuhan peliharaannya? Kasih-sayang 
mengandung rasa senang, mungkin karena melihat sesuatu yang 
baik atau cantik pada objek yang dilihatnya. Tetapi juga rasa 
“sayang,” misalnya tidak sampai hati melihat apa yang disenangi- 
nya itu terluka, sedih atau rusak. Seorang ibu atau ayah tentu 
mempunyai rasa sayang kepada anaknya, bukan semata-mata 
karena rasa senang yang diberikan oleh sang anak, tetapi seolah- 
olah anak itu merupakan bagian dari dirinya, sehingga jika ter- 
luka, ia seolah-olah ikut terluka. 

Surat ini merupakan bagian dari ruku' ke-2 yang dalam Tafsir 
Mawlin4 Muhammad “Ali, The Holy Gur'an, diberi judul 
“Besarnya Rahmat Tuhan” yang terdiri dari sepuluh ayat. Ayat 
pertama, yakni 11, berbunyi: “Katakanlah: Berkelilinglah di 
bumi, lalu lihatlah bagaimana kesudahan orang-orang yang 
mendustakan (agama).” Ayat ini maknanya jelas, yakni agar 
orang menyimak apa yang sedang atau telah terjadi dalam 
kehidupan di bumi ini, serta mampu mengambil pelajaran dari 
apa yang ia amati, khususnya tentang “orang-orang yang men- 
dustakan.” Yang dimaksud dengan “mendustakan” di sini adalah 


mengingkari dan menentang kebenaran atau agama. Dalam al- 
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Gur'in s. al-Ma“in/107:1, Allah menanyakan apakah orang itu 
tahu apa yang dimaksudkan mendustakan agama itu? Pertanyaan 
itu diikuti dengan jawabannya, yakni jika orang atau masya- 
rakat itu mengingkari hak anak yatim dan fakir miskin, atau 
dalam istilah sekarang mengingkari “tanggung-jawab sosial” nya. 

Selanjutnya, dalam ayat 12, ditanyakan pula oleh Allah: Siapa 
yang memiliki langit dan bumi ini? Jawabnya adalah sebuah 
penegasan bahwa apa yang ada di langit dan bumi itu adalah 
kepunyaan Allah. Mungkin orang telah mengetahuinya, tetapi 
Allah merasa perlu untuk menegaskannya, karena ingin mem- 
berikan penjelasan bahwa “Ia mewajibkan atas dirinya itu kasih- 
sayang” kepada makhluk seluruhnya, dalam hal ini kepada 
manusia. Artinya, ia menetapkan rahmah sebagai sifat-Nya. 
Rahmat itu diwujudkan dalam memperuntukkan segala apa yang 
di langit dan bumi ini untuk manusia. 

Hanya saja, Allah melarang manusia untuk bersikap dan ber- 
buat musyrik, artinya menyekutukan Allah dengan yang lain. 
Hal ini disebut dalam ayat 14 yang juga memerintahkan manusia 
agar hanya tunduk kepada Allah dan tidak, misalnya, menyem- 
bah atau meminta-minta kepada makhluk-Nya itu, seperti yang 
terlihat dalam kepercayaan animisme pada masyarakat seder- 
hana, atau seolah-olah menyembah kepada penguasa yang dita- 
kuti, seperti nampak pada masyarakat dahulu maupun kini. Dan 
meminta kepada Rasul-Nya untuk mengatakan, “Sesungguhnya 
aku disuruh agar aku menjadi permulaan orang yang tunduk.” 
Dan tidak tergolong kepada orang yang menyekutukan-Nya 
dalam berbagai bentuk dan manifestasinya. 

Akhirnya dijelaskan bahwa barang siapa yang tunduk hanya 
kepada Allah (muslim) dan tidak melakukan perbuatan atau 
bersikap syirik, maka ia akan terluput dari azab atau kesengsara- 
an. Itulah kasih-sayang Allah kepada manusia yang Muslim. 
Rahim itu adalah ganjaran Allah kepada manusia yang terluput 
dari syirik. 

Diceritakan dalam al-Gur'in surat al-A'raf tentang perbu- 
atan dosa yang telah dilakukan secara kolektif oleh Adam dan 
istrinya (Haw2”), akibat bujukan setan. Tetapi kemudian kedua- 
nya menyadari dosa-dosa yang telah mereka lakukan. Kemudian 
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keduanya berucap: “Ya Tuhan kami, kami telah menganiaya diri 
kami sendiri, dan sekiranya Engkau tidak mengampuni kami dan 
memberi kasih-sayang (rahim) kepada kami, tentulah kami 
termasuk orang-orang yang merugi” (O., s. al-A'raf/7:23). Jika 
dikaitkan dengan al-Our'an s. al-An'im/6:16, maka orang yang 
mendapat rahim itu adalah mereka yang beruntung (fawzan), 
sedangkan orang yang berbuat dosa dan tidak meminta ampun 
kepada-Nya, maka ia tidak mendapatkan rahim-Nya. Dan 
mereka yang demikian itu adalah orang-orang yang merugi. 

Dalam al-Gur'an surat al-1sr3' terdapat ayat-ayat yang mem- 
berikan ilustrasi makna rahim. Ini menyangkut hubungan orang 
tua-anak. Keterangan itu dimulai dengan ayat 23, dan kata rahim 
disebut dalam ayat 24: 


Li Ula Gel y Ob| NI gala Yel) ad 3 
DI Lag Ji WI WAN i Lada LSI! Diss palu 
bg PA, LS IS og Bo bagi Y, 
ay US Lapar op JB g Tar JI ga JA Cler 

(YEL YA V/SL 3) Luo 


Dan Tuhanmu menetapkan bahwa janganlah kamu menyembah 
melainkan kepada-Nya, dan berbuat baiklah kepada ibu-bapak. Jika 
sampai salah seorang di antara mereka itu atau keduanya telah tua 
'dalam pemeliharaanmu, maka janganlah engkau katakan kepada 
keduanya perkataan “ah” dan janganlah engkau bentak keduanya, dan 
berkatalah kepada keduanya dengan perkataan yang mulia. Dan 
rendahkanlah dirimu terhadap keduanya dengan penuh kasih-sayang 
dan ucapkanlah “Ya Tuhanku, kasihanilah keduanya, sebagaimana 
mereka telah memeliharaku waktu kecil.” 


Pada akhir ayat 24 tersebut, kita mengenal kata-kata yang 
mungkin sangat akrab bagi kita semua, yakni kata-kata yang 
menjadi butir-butir doa kita yang masyhur, doa kepada Allah, 
Tuhan yang memelihara kita semua dengan sifat Rabb-Nya, 
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untuk orang tua kita yang memelihara kita di waktu masih kecil. 

Di sini hubungan antara orang tua dan anak dipersatukan 
dalam cinta yang istimewa, yakni rahim. Seandainya orang tua 
kita itu musyrik sekalipun, kita tetap harus bersikap baik dan 
tidak boleh membentak atau mengeluarkan kata-kata kasar, 
walaupun kita juga harus mengingatkan mereka agar meninggal- 
kan kemusyrikan. Kasus ini banyak terjadi di zaman Rasulullah 
s.a.w. Karena pada waktu itu Islam menarik perhatian generasi 
muda. Sedangkan orang tua mereka, pada umumnya bersifat 
konservatif, mempertahankan kepercayaan lama. Terhadap 
mereka itu, Rasulullah s.a.w. menganjurkan agar mengingatkan 
dan menarik orang tua mereka ke jalan yang benar. Tetapi 
mereka dilarang, atas perintah Tuhan, Sang Pemelihara, menya- 
kiti hati orang tua mereka. Cinta-kasih anak kepada orang tua, 
adalah cinta yang lebih dekat dengan cinta Allah dibandingkan 
dengan cinta-kasih kepada yang lain. Apalagi cinta orang tua, 
terutama ibu, kepada anak-anak mereka. Cinta yang tulus, yang 
murni. Itulah rahim, cinta-kasih. 

Agaknya cinta kasih kepada sesama manusia, khususnya 
kepada kedua orang tua itu, ada lanjutannya. Dalam ayat 26 
surat tersebut, terdengarlah seruan Tuhan yang erat kaitannya 
dengan soal cinta-kasih yang disebut dalam ayat sebelumnya: 


ISI 9 ema! G3 ema Ahn IN IT, 
OLS 4 sblm! OLI IL yee! Ol ad 
(CV UI V/21 pay Nya 0 Olla! 


Dan berilah kepada kerabat-kerabat akan haknya, (juga kepada) orang 
miskin dan orang yang dalam perjalanan, dan janganlah engkau 
berboros-borosan. Sesungguhnya orang-orang yang boros itu adalah 
saudara-saudara setan, dan adalah setan itu sangat ingkar kepada 
Tuhannya. 


Menunaikan hak, yakni hak kaum kerabat kita sendiri dan 
orang-orang miskin, adalah bagian dari cinta-kasih. Jika kita 
mengingikari hak itu, artinya kita melupakan tanggung-jawab 
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sosial kita, maka itu berarti kita telah mendustakan agama. 
Karena itu, berdasarkan hukum silogisme, maka wujud cinta- 
kasih itu antara lain adalah menunaikan tanggung-jawab sosial. 
Itu adalah manifestasi cinta-kasih kita kepada sesama manusia, 
terutama yang membutuhkan atau mempunyai hak atas itu. 

Dalam surat Jain, kita melihat hubungan dua arah antara kita 
dengan Tuhan dan dengan sesama manusia. Dalam al-Gur'an s. 
Alu “Imrin/3:132 tertera hubungan antara manusia dengan 
Tuhan melalui cinta-kasih: Dan taatlah kepada Allah dan Rasul, 
agar kamu memperoleh kasih-sayang. 

Kasih-sayang (rahim) yang dimaksud tentunya adalah kasih- 
sayang Tuhan kepada manusia yang taat kepada Allah dan Rasul- 
Nya. Tetapi barang siapa mendapat kasih-sayang dari Allah, 
niscaya akan tumbuh pula kasih-sayang dalam diri orang tersebut 
terhadap orang lain. 

Taat kepada Allah dan Rasul-Nya itu menimbulkan rasa 
ketagwaan. Dan tanda orang-orang yang tagwa itu dijelaskan 
dalam ayat 134: 


did! oma &1 meta! 9 2! pd! 3 O yiku ce! 
cempuad! Kera A1 aldi 3 alay 
O tr:y/ot as diy 


(yaitu) orang-orang yang menafkahkan (harta)-nya pada waktu lapang 
dan pada waktu sempit, dan orang-orang yang menahan amarahnya, 
dan memaafkan kesalahan orang lain. Dan Allah menyukai orang-or- 
ang yang berbuat kebaikan. 


Dengan hukum silogisme pula, maka manifestasi rasa kasih- 
sayang atau rahim itu diwujudkan dalam beberapa sikap dan 
tindakan yang penting, yakni, menurut ayat di atas: (a) menafkah- 
kan harta untuk orang lain yang membutuhkan, tidak saja di 
waktu lapang, bahkan di waktu sempit pula, (b) menahan 
amarah, dan (c) memaafkan kesalahan orang lain. 

Jika seseorang berada dalam kelapangan, misalnya masih 
mendapatkan rezeki, dan kemudian berkecenderungan untuk 
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melakukan pemberian, maka itu adalah perbuatan yang baik. 
Namun hal itu masih merupakan kebaikan biasa. Lain halnya 
kebaikan yang bersumber dari rasa kasih. Sekalipun berada dalam 
kesulitan, ia tetap melakukan pemberian. Hal ini umumnya 
terjadi terhadap anak atau istri. Tetapi sikap seperti ini pun 
diterapkan pula terhadap orang lain. Inilah kandungan dari sifat 
rahim itu. 

Sifat rahim bisa pula menimbulkan kekuatan untuk menahan 
amarah. Kita bisa marah atau jengkel terhadap orang yang 
berbuat kesalahan kepada kita. Seringkali sulit bagi kita untuk 
memaafkannya. Misalnya rasa marah kita kepada Dr. Subandrio 
yang pada waktu menjadi Wakil Perdana Menteri, memainkan 
politik revolusioner terhadap sesama bangsa, mengikuti PKI. 
Demikian pula terhadap novelis Pramudya Ananta Toer yang 
ikut melakukan teror terhadap para pekerja kreatif yang tidak 
sealiran, yakni aliran realisme sosialis. Sampai sekarang, banyak 
orang yang tidak bisa memaafkan mereka. Tetapi Presiden 
Soeharto, baru-baru ini memutuskan untuk mengabulkan per- 
mohonan grasi mereka bertiga, bersama dengan Oemar Dhani 
dan Soetarto. Ini menunjukkan bahwa Pak Harto masih me- 
nyimpan rasa kasih kepada sesama manusia, termasuk manusia 
yang telah membuat kesalahan atau mungkin dosa besar. Hanya 
rasa rahim-lah yang memungkinkan Pak Harto memberikan 
maaf. 

Dari kata kerja rahima, lahir pula kata rahman, kata benda 
yang berasal dari kata kerja (verbal noun). Sebuah ayat yang 
mengandung kata ini, dapat lebih memperluas cakrawala pan- 
dangan tentang makna rahim itu. Dalam al-Our'an s. al-Bagarah/ 
2:156-157, dijelaskan tentang siapa yang mendapatkan karunia 
(shalawah) dan mendapatkan kasih-sayang (rahmah). Mereka 
disebut juga sebagai orang yang memperoleh petunjuk (ke jalan 
yang lurus), (Yaitu) orang-orang yang apabila suatu musibah 
menimpa mereka, maka mereka berkata: “Sesungguhnya kami 
ini kepunyaan Allah, dan kami akan kembali kepada-Nya.” 

Akhir ayat ini adalah ucapan yang terkenal juga, yakni “Inna 
li '-Lah-i wa inna ilayhi raji un.” Biasanya kalimat itu diucapkan 
oleh orang yang baru saja kesripahan (ditinggal mati seseorang 
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yang dekat) atau mendengar kabar tentang kematian seseorang 
yang dikenal, lebih-lebih kenalan atau teman. Membaca ayat di 
atas, maka kalimat itu tidak hanya bisa diucapkan untuk suatu 
peristiwa kematian, melainkan musibah lainnya. 

Ucapan dan pernyataan bahwa “segala sesuatu itu milik Allah 
dan akan kembali kepada-Nya,” memberi efek hiburan terhadap 
perasaan yang lagi terbeban. Jika makna itu dihayati benar, maka 
ia bisa memberikan pertolongan psikologis yang amat ampuh, 
obat duka yang mujarab. Tetapi tidak mudah untuk bisa mem- 
peroleh efek dari ucapan itu. Hal itu membutuhkan iman yang 
kuat dan kepasrahan yang tulus kepada Allah. Kalau tidak, 
ucapan itu hanya punya arti sebagai basa-basi belaka. 

Mungkin kita memerlukan pengertian yang lebih mendalam 
tentang makna di balik kalimat tersebut. Ayat sebelumnya, yakni 


ayat 155, memberi penjelasan tertentu: 


AB 9 LP) BA ema Spa Had 3 
gadi 3 Di —asg pi da 
(Noo:r/a dh 


Dan sesungguhnya Kami akan menguji kamu dengan sesuatu dari 
ketakutan dan kelaparan serta kehilangan harta dan jiwa dan buah- 
buahan. Dan berilah kabar baik kepada orang yang sabar. 


Ayat tersebut sebenarnya mempunyai konteks tertentu. 
Yakni konteks perjuangan kaum Muslim di zaman Nabi s.a.w. 
yang terpaksa meninggalkan kota Makkah dan hijrah ke 
Madinah. Mereka itu diingatkan bahwa barangkali mereka akan 
menemui berbagai masalah, yakni masalah ketakutan, kelaparan, 
kehilangan jiwa dan buah-buahan. Bagaimana mereka harus 
menghadapi itu semua? , 

Semua masalah tersebut, menurut ayat itu, harus dipahami 
sebagai batu ujian. Dari berbagai keadaan itu kita bisa meng- 
hargai apa arti kemakmuran, karena terbebas dari rasa takut, 
kemakmuran, karena terbebas dari kemiskinan yang berwujud 
kelaparan dan kehilangan harta, dan menjadi hidup, dan kemak- 
muran karena tidak kehilangan jiwa. Mungkin kita bisa mencapai ' 
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kondisi makmur, aman dan tentram, tetapi barangkali juga gagal 
meraih itu semua. Jika yang terakhir itu terjadi, maka kita harus 
ingat bahwa segala sesuatu itu adalah kepunyaan Allah. Barang- 
kali Allah menghendaki semua itu kembali kepada-Nya. Penger- 
tian itulah yang membebaskan kita dari rasa sedih dan duka. 
Jika kita bisa memahami dan merasakan perasaan terbebas dari 
kelaparan dan ketakutan, maka kita benar-benar mendapat 


karunia dan rahmat. 


Rahman dan Rahim 


Kata rahmah atau rahmat adalah asal usul dari kata rahman 
dan rahim. Sedangkan rahmah itu sendiri, seperti telah dising- 
gung di muka, berasal dari kata kerja rahima. Keduanya secara 
bersama, atau terkadang secara sendiri-sendiri, adalah sifat-sifat 
Allah. Menurut Kamus al-Our'an al-Mufradat ft al-Gharib al- 
Gur'an karya Syaykh Abi al-Gashim al-Husayn al-Raghib al- 
Isfahani—sebagaimana dikutip Muhammad “Ali dalam The Holy 
@ur'an—rahmat artinya: “kelembutan hati yang mengharuskan 
berbuat kebajikan kepada yang dirahmati.” Jadi, demikian 
simpul Muhammad “Ali, rahmat itu “meliputi pengertian cinta- 
kasih.” 

Al-Rahman dan al-Rahim, yang merupakan dua sifat Tuhan 
itu, menurut keterangan Muhammad “Ali selanjutnya, adalah 
kata benda partisip dari wazan yang berlainan, yang menyatakan 
arti yang intensif. Al-Rahman berasal dari wazan falan untuk 
menunjukkan jenis rahmat yang teramat besar. Sedangkan al- 
Rahim berasal dari wazan fa | untuk menyatakan tak terputus- 
putusnya rahmat tersebut. Al-Rahman al-Rahim itu adalah 
konsekuensi dari Tuhan sebagai al-Rabb, yang memelihara, 
mengasuh, mendidik dan menyempurnakan ciptaan-Nya sendiri. 
Jelasnya, menurut Tafsir Nahr al-Muhith karya Imam Atsir al- 
Din Abi “Abd-i I-Lah Abi Hayyan al- Andalisi, seperti dikutip 
di The Holy Our'an, al-Rahman ialah Tuhan Yang Maha Pemurah 
yang cinta-kasih-Nya diwujudkan dalam terciptanya dunia ini. 
Sedangkan al-Rahim, adalah Tuhan Yang Maha Kasih, yang cinta 
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kasih-Nya diwujudkan di hari kemudian. 

Tentang al-Rahman, Muhammad “Ali sendiri, dalam bukunya 
yang terkenal The Religion of Islam (1935), mempunyai penafsiran 
sendiri. Ia menjelaskannya demikian: 


Rahman mengandung arti, bahwa cinta-kasih Allah itu begitu melim- 
pah, hingga Allah menganugerahkan rahmat dan kasih-sayang-Nya 
kepada manusia, sekalipun mereka tak berbuat sesuatu yang menyebab- 
kan mereka pantas memperoleh rahmat. Pemberian segala kebutuhan 
hidup untuk memperkembangkan jasmani mereka, dan pemberian 
wahyu untuk mempertumbuhkan rohani mereka, ini semata-mata 
berkat adanya cinta-kasih Allah yang tak terhingga. 


Dengan perkataan lain, al-Rahman adalah cinta tak pilih 
kasih, kepada siapa dan apa saja, yang terwujud di alam semesta 
ini. Dengan demikian, maka al-Rahman itu adalah cinta Allah 
yang universal dan meliputi segala sesuatu. 

Dalam perkembangan selanjutnya, manusia memanfaatkan 
bahan-bahan pemberian Allah dan itu digunakan untuk memper- 
kembangkan aspek jasmani maupun rohani. Pada tingkatan ini, 
kata Muhammad “Ali, Allah merespon dengan sifat Rahim-Nya. 
Dikatakan olehnya, bahwa: 


Allah mengajar tiap-tiap manusia perbuatan baik dan benar yang 
dilakukan oleh manusia: dan selama manusia tak henti-hentinya 
melakukan itu, maka kasih-sayang Allah yang dipertontonkan melalui 
sifat Rahim juga akan terus bekerja. 


Jadi, Allah akan memberikan aspek Rahim dari Rahmat-Nya 
itu apabila manusia berbuat baik. Apabila manusia berhenti 
berbuat baik, maka akan berhenti pula sifat Rahim itu pada diri 
manusia. Karena itu maka Rahim adalah kasih-sayang Allah yang 
kondisional, yang akan termanifestasi jika kondisi-kondisi ter- 
tentu dipenuhi oleh manusia. 

Dalam Tafsir al-Gur'an al-Majid (1969), karya Malik Ghulam 
Farid, seorang pemimpin Ahmadiyah, dijelaskan bahwa rahirna, 
yang menurunkan kata al-rahman dan al-rahim itu, adalah sifat 
Allah yang baik (good) dan santun (kind), yang mengandung 


kecenderungan untuk memaafkan. Kata rahmah itu sendiri 
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mengkombinasikan ide riggah, yakni kelembutan (tenderness) 
dan ihsan atau kebajikan (goodness). 

Menurut keterangan pengarang tafsir tersebut, dalam bahasa 
Arab terdapat aturan bahwa semakin banyak huruf ditambahkan 
kepada kata akar, maka makin luas dan mendalam artinya. 
Wazan fa'lan menyampaikan ide tentang kepenuhan (fullness) 
dan keluasan (extensiveness). Sementara wazan fail menunjuk 
pada pengertian repetisi atau pengulangan, dengan pemberian 
yang murah kepada siapa yang berhak. Perbedaan antara al- 
Rahman dan al-Rahim dapat digambarkan dalam tabel berikut 


INI: 


Tabel Perbedaan antara al-Rahman dan al-Rahim 


al-Rahmain al-Rahim 
1. Kasih sayang yang meliputi 1. Kasih sayang yang terbatas 
seluruh universum: cakupannya, 
2. Terjadi secara terus menerus: 2. Terjadi secara repetitif, 
3. Untuk semua makhluk tanpa 3. Hanya terjadi sebagai respon 
kuafikikasi kerja, terhadap tindakan seseorang: 
4. Hanya berlaku pada Tuhan: 4. Berlaku pada Tuhan maupun 
manusia: 


5. Diberikan kepada yang beriman 5. Untuk mu'min, maupun kafir 
dan musyrik, | 


6. Menyangkut kehidupan di dunia 6. Mencakup kehidupan akhirat | 
ii 


- 


Kata al-Rahman terulang sebanyak 57 kali dalam al-Our'an, 
sedangkan al-Rahim 106 kali. Kedua kata itu juga berada di awal 


113 surat dari 114 surat dalam al Our'in, yang berbunyi bi ism- 
i LLah- 'I-rahman-i rahim. 


Rahmat bagi Sekalian Alam 


Dari perbedaan pengertian antara kata al-Rahman dan al- 
Rahim di atas terkesan bahwa Allah hanya memberikan rahim 
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hanya sebagai respon terhadap sikap dan perbuatan manusia 
sendiri, seolah-olah Allah di sini pasif dan tidak mau tahu apakah 
manusia itu mengambil langkah yang benar atau keliru. Sebenar- 
nya, Allah tidak tinggal diam, membiarkan hamba-Nya tidak 
berbuat baik. Allah, melalui Nabi dan Rasul-Nya menurunkan 
wahyu yang memberikan petunjuk. Wahyu yang berisikan 
petunjuk itu juga sebuah bentuk rahmat. Dalam al-Gur'an s. al- 
A'raf/7:52 dijelaskan: 


Kay 3 Sl Ot AS Otlaad ISI ehlar AS , 
(OVJ Oyap ai 


Dan sesungguhnya telah Kami datangkan kepada mereka sebuah kitab 
yang kami bikin terang benderang (isinya) dengan ilmu, yaitu petunjuk 
dan rahmat bagi kaum yang beriman. 


Dalam ayat itu dijelaskan bahwa wahyu atau kitab yang men- 
jadi terang benderang isi kandungannya jika dipahami dengan 
ilmu pengetahuan adalah petunjuk dan sekaligus juga rahmat 
bagi kaum yang meyakininya. Di dalam ayat lain, yakni dalam 
al-Our'an s. al-Nahl/16:89, dijelaskan pula fungsi wahyu dan 
kitab itu bagi kehidupan manusia: 


by pal Ga (ea agan kl IS Lai pa 3 
JSI Us SESI le UI 2 ja AS Tulus Sl 
cek Spa) Ama) 9 SAB | 2 —si 

AN Uje 


Dan pada hari Kami bangkitkan saksi pada setiap umat untuk mereka 
dari kalangan mereka sendiri, dan Kami datangkan engkau sebagai saksi 
atas mereka. Kami turunkan kepadamu Kitab yang menjelaskan tiap- 
tiap sesuatu, petunjuk, rahmat dan kabar gembira bagi orang-orang 
yang muslim. 


Ayat tersebut menjelaskan bahwa dalam setiap waktu, Allah 
mengutus nabi dan rasul dari kalangan mereka sendiri. Beberapa 
rasul di antaranya diperlengkapi dengan kitab yang berisikan 
wahyu. Dan wahyu itu tak lain adalah petunjuk dan kabar gem- 
bira bagi kaum yang meyakininya. Dan itu adalah suatu bentuk 
rahmat juga (lihat, “Nabi dalam al-Gur'an,” dalam Nabi). 

Kata al-Rahman ini “mendapat kehormatan” dijadikan judul 
sebuah surat, yakni surat yang ke-55. Surat ini didahului dengan 
kata al-Rahman, yakni Tuhan Yang Maha Pemurah. Ayat selan- 
jutnya menjelaskan bagaimana sifat Tuhan yang Maha Pemurah 
itu diejawantahkan dalam untaian ayat yang puitis sebagai 
berikut: 


ON Ala ON TI OT BI ee ar jl 
Odong Prmbad! 9 pmr! .Olanng ya!) ymdmtl! 
LD email HT YO jaadl gap) 3 ad) slam 
Oom! 19 pagi Yg darma V7 pam | pot! 3 

(A-1:00/gar jl) 


Yang Maha Pemurah, 

Yang mengajarkan bacaan, 

Yang mencipta insan, 

Yang mengajar berbicara, 
Matahari dan bulan, 

beredar menurut perhitungan, 
dan terumbuhan, 

dan pepohonan, 

semuanya tunduk kepada-Nya, 
Langit ditinggikan-Nya, 

dan keseimbangan diletakkan-Nya 
supaya kamu jangan melanggar 
batas keseimbangan itu. 

Dan tegakkanlah timbangan, 
menurut keadilan, 

dan jangan kamu mengelabuinya. 
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Itu adalah bunyi awal surat al-Rahman dari ayat 1 hingga 9. Di 
dalamnya dirinci aneka wujud sifat al-Rahman itu. 

Dari ayat tersebut sebenarnya nampak bahwa dalam sifat al- 
Rahman pun Allah tidak tinggal diam. Ini adalah konsekuensi 
dari peran Allah sebagai al-Rabb, Yang Memelihara dan 
Menumbuhkan. Manusia diciptakan menuju kesempurnaannya 
melalui pengajaran dan komunikasi. Manusia menjadi sempurna 
dalam kapasitasnya sebagai makhluk dengan pengajaran bacaan 
mulia. Dengan saling komunikasi (al-bayan) manusia saling 
belajar. Setiap berbicara dengan teman bicaranya, seseorang itu 
terus menerus mengalami proses belajar. 

Tuhan, dalam surat ini, memberitahukan kepada kita, wujud 
rahmat-Nya di alam semesta ini. Rahmat itu terwujud dalam 
ciptaan Allah itu sendiri yang sempurna sebagai ciptaan. Matahari 
dan bulan beredar sendiri secara ajeg, sehingga dapat dihitung 
secara pasti perilakunya sehingga dapat dijadikan pedoman 
manusia, misalnya dalam mengatur waktu atau dalam melakukan 
perjalanan. Alam semesta itu adalah suatu wujud kesempurnaan. 
Semua sama sekali tidak memerlukan pertolongan manusia 
sedikit pun. Bahkan kesemuanya itu memberikan sesuatu kepada 
manusia, berupa sarana untuk hidup. Itulah karunia yang 
dianugerahkan Allah kepada manusia. 

Malahan diingatkan bahwa campur-tangan manusia bisa 
merusak semuanya. Mungkin suatu ketika manusia bisa menak- 
lukkan bulan. Dan ketika sudah menguasai bulan, barangkali 
juga manusia bisa merusaknya jika terjadi perang bintang (star 
war) umpamanya. Dewasa ini saja perbuatan manusia sudah 
merusak hukum alam, misalnya dengan merusak lapisan ozon. 

Namun manusia bisa berbuat yang lebih langsung dalam 
merusak keseimbangan sosial. Sebagaimana Tuhan menciptakan 
manusia dalam keseimbangan, maka dalam sistem sosial ada pula 
hukum-hukum sosial berdasarkan keseimbangan, yang apabila 
dirusak bisa merugikan manusia sendiri. Karena itu manusia 
diminta untuk memelihara keseimbangan dalam kehidupan 
berekonomi. Keseimbangan pasar yang terwujud dalam sistem 
ukuran dan timbangan, yang berhadapan dengan sistem harga, 
harus dijaga oleh manusia. Sebab, jika sistem timbangan yang 
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adil itu dirusak, maka pasar akan rusak pula (lihar, “Teori Ibn 
Khaldun tentang Kerja,” dalam Rizg). 

Di zaman modern ini Tuhan telah menurunkan wahyu, yang 
telah dikodifikasi dan menjadi bahan tertulis dan bahan bacaan 
yang namanya al-Gur'in. Tentang hal ini, dalam al-Gur'in s. 
al-Anbiya'/21:106-107, tertulis keterangan sebagai berikut: 


Ary II Ililbayi Lo 3 Lonte aa Ul Tila D O| 
OVA Yel) ed 


Sesungguhnya di dalam (al-Gur'an) itu terdapat petunjuk yang lengkap 
bagi kaum yang mengabdi kepada Tuhan. Dan Kami tidak mengutusmu 
(Muhammad), melainkan menjadi rahmat bagi sekalian alam. 


Sebagaimana wahyu melalui para nabi kepada berbagai umat 
itu adalah rahmat, maka al-Our'an dan misi yang diemban oleh 
rasul-Nya, Muhammad itu, adalah sebuah rahmat. Bagi kita yang 
mewarisi al-Gur'an itu, ajaran yang dibawa oleh Nabi Mu- 
hammad harus bisa terwujud menjadi rahmat bagi sekalian alam 
(lihat, “Membangun Masyarakat Berdasarkan Tata Nilai 
Rabbantyah,” dalam Penutup). 


Dari Rahmah ke Ruh 


Dalam pidatonya tanggal 1 Juni 1945 yang tersohor itu, Bung 
Karno bertanya kepada anggota Badan Penyelidik Usaha Persiap- 
an Kemerdekaan Indonesia (BPUPKI) tentang dasar filosofis 
bagi negara yang akan diproklamirkan kemerdekaannya, yaitu 
Republik Indonesia. Tanpa menunggu jawaban, Bung Karno 
menawarkan pemikiran yang intinya adalah lima sila yang 
disebut dengan Pancasila. Gagasan Pancasila itu diterima dan 
langsung dirumuskan dalam Jakarta Charter. Setelah dikurangi 
tujuh kata yang dinilai bisa menimbulkan kontroversi, maka 
terwujudlah Pembukaan UUD '45 sekarang ini. Bagi umat Islam, 
Jakarta Charter tersebut merupakan suatu kalimat-un sawa', kata 
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kesepakatan yang sejalan dengan al-Our'An s. Alu “Imrin/3: 64, 
yakni kata kesepakatan yang mengakui Tuhan Yang Maha Esa. 

Kemerdekaan, bagi Pembukaan UUD '45, adalah berkat 
rahmat Allah s.w.t. Tetapi kemerdekaan itu tidak kita peroleh 
demikian saja melainkan dengan perjuangan bertahun-tahun. 
Dan akhirnya, seperti ditulis dalam Pembukaan itu, “perjuangan 
pergerakan kemerdekaan Indonesia telah sampailah kepada saat 
yang berbahagia, dengan selamat sentosa mengantarkan rakyat 
Indonesia ke depan pintu gerbang kemerdekaan negara Indone- 
sia, yang merdeka, bersatu, berdaulat, adil dan makmur.” Itu 
semua adalah sebuah rahmat, khususnya manifestasi sifat rahim 
Tuhan. Dan kita, sebagai bangsa yang beriman, berhak atas 
rahman maupun rahim Tuhan itu. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai ruh, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Istilah roh, rb atau 
rohani, baik dalam al-Gur'in maupun penggunaannya dalam 
percakapan sehari-hari, memang mempunyai banyak arti. Rih 
sering diartikan dengan jiwa atau nyawa, tetapi kadang-kadang 
juga ditafsirkan dengan al-rih al-guds atau Jibril, intellect atau 
al-'agl awwal, bahkan al-Gur'in (wahyu) itu sendiri, karena 
fungsinya sebagai pemberi semangat. Tak heran jika pembahasan 
mengenai masalah ini pun terasa tidak habis-habisnya. Sejumlah 
buku dan artikel telah ditulis, namun semuanya justru semakin 
memperbanyak nuansa arti istilah tersebut. Inilah yang hendak 
dielaborasi oleh entri berikut, dengan terutama merujuk kepada 
penggunaannya dalam al-Our'an. 


S3 


RUH 


STILAH r#h, roh atau rohani telah menjadi perbendaharaan 
bahasa Indonesia sehari-hari. Kata “rohani,” bahkan sudah 
menjadi jargon pembangunan. Biasanya kata ini 
dilawankan dengan jasmani. Keduanya merupakan dua 
aspek yang tidak dapat dipisahkan. Dalam GBHN disebut kata- 
kata “materiil-spiritual.” Kata “spiritual” sering diterjemahkan 
dengan “rohaniah.” Tetapi dalam penggunaan istilah “materiil- 
spiritual” dan “jasmani-rohani” dapat dirasakan perbedaannya. 
Kehidupan materiil adalah kehidupan yang bersifat kebendaan, 
berkenaan dengan produksi dan konsumsi atau penggunaan dan 
penikmatan benda-benda fisik. Sedangkan kehidupan spiritual 
bersangkutan dengan rasa batin yang tidak bisa diukur dengan 
kuantitas dan kualitas benda-benda, sekalipun kualitas batin bisa 
diciptakan melalui benda-benda. Sementara itu, kata “jasmani” 
mengandung pengertian “badan,” sedangkan “rohani” atau aspek 
“batin” manusia yang tak nampak. 
Demikian pula terdapat perbedaan dalam penggunaan kata 
rih” dan “roh.” Istilah r#h itu sering mengandung atau dekat 
maknanya dengan jiwa atau semangat. Sedangkan kata roh 
diasosiasikan dengan nyawa yang terdapat pada manusia, yang 
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menyebabkan seseorang itu hidup. Kata roh juga dipergunakan 
untuk pengertian roh manusia di alam gaib atau akhirat. Roh 
bisa menunjuk kepada roh orang yang telah mati, sekalipun roh 
dapat pula dipercayai terdapat pada benda-benda atau makhluk 
hidup, seperti pohon dan binatang atau roh yang bukan berasal 
dari manusia yang telah hidup di dunia. 

Dengan demikian maka kata rih, roh dan rohani banyak 
digunakan dalam percakapan sehari-hari dengan beberapa arti 
yang berbeda. Pertanyaan yang paling sering muncul adalah, 
apakah perbedaan antara rdh dan roh dengan nyawa atau jiwa? 
Dalam bahasa Inggris, r#4b atau roh itu diterjemahkan sebagai 
“spirit,” sedangkan nyawa atau jiwa diterjemahkan dengan 
“soul.” Mengacu kepada al-Our'an, spirit itu merupakan 
terjemahan Inggris dari kata “al-rdh,” sedangkan jiwa atau nyawa 
dari kata “al-nafs.” 

Dalam seminar mengenai Psikologi Islami yang diselenggara- 
kan pada November 1994 di Yogya, ada beberapa kata yang 
selalu muncul dan menjadi rujukan, yakni 'agl, galb, nafs, dan 
r#h. Kata-kata itu menjadi rujukan karena merupakan beberapa 
konsep dasar dalam al-Our'an yang berkenaan dengan manusia 


(lihat, “Nafs dalam al-Our'an,” dalam Naf5). 


Ri#h dalam al-9ur'an 


Kata r#h berasal dari kata r-w-h. Dari kata ini timbul kata: 
raha, rib, rayh-an, rih dan ardha. Masing-masing kata jadian itu 
mempunyai arti yang berbeda. Tetapi dari perbedaan arti itu 
barangkali kita bisa menangkap makna yang lebih kaya tentang 
pengertian r#ih atau roh dalam bahasa Indonesia. 

Dalam A Concordance of the Gur'an (1983), Hanna E. Kassis 
memberikan perbedaan arti kata sebagai berikut: 


1. Riha: departure (Keberangkatan), going (sedang pergi), leav- 
ing (sedang meninggalkan), evening course (perjalanan senja), 
repose (istirahat, tidur, ketenangan), comfort (kenyamanan, 
kesenangan), refreshment (penyegaran). 
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2. Rih: wind (angin), power (kekuatan, daya), scent (bau, aroma). 
3. Ralyya-n: case (kesenangan, ketenteraman, kesantaian), fra- 
grant herb (ramuan yang wangi, sedap, harum, semerbak). 


4. Rih: spirit (semangat, daya, hidup): Holy Spirit (Roh Kudus). 


Makna kata-kata di atas dapat diketahui lebih jelas jika melihat 
kepada ayat-ayat yang memuat setiap kata di atas. Sebagai contoh, 
al-Our'an s. Saba/34:12 memuat dua di antara kata-kata jadian 
di atas yang bunyinya sebagai berikut: 


bela 9 23 My 3 MB Layak UJI Olah) 
9 da) Op dada rat Jay oa adl ay Jadi as 
AI IAI Gp AE Ugal 73 ea Pj Ca 

(Yr €/luny 


Dan kami tundukkan angin (rip) bagi Sulayman yang perjalanannya 
di waktu pagi sama dengan perjalanan sebulan dan perjalanannya di 
waktu sore (rawah) sama dengan perjalanan sebulan pula dan kami 
alirkan cairan tembaga baginya. Dan sebagian dari jin ada yang bekerja 
di hadapannya (di bawah kekuatannya) dengan izin Tuhannya. Dan 
siapa yang menyimpang di antara mereka dari perintah Kami, akan 
Kami rasakan kepada mereka azab neraka yang apinya menyala-nyala. 


Dalam ayat di atas dipetik dua kata, yakni rih yang berarti 
angin, dan rawah yang maksudnya adalah perjalanan sore. Dalam 
tafsir the Holy Gur'an, Mawlana Muhammad “Ali mengartikan 
kata al-rih atau angin itu sebagai kata kiasan. Kata ini juga disebut 
dalam al-Gur'an s. al-Anbiy3'/21:81 yang juga melukiskan 
kemampuan dan kekuatan Nabi Sulayman. Dalam al-Our'an s. 
al-Anbiya' itu disebutkan bahwa Nabi Sulayman (dan bapaknya, 
Nabi Dawud) diberi hikmah (bukm) dan ilmu (“im). 

Khususnya kepada Nabi Sulayman diberi kemampuan dalam 
menaklukkan alam dan makhluk hidup lainnya. Di antaranya 
adalah angin kencang. Maksudnya, Nabi Sulayman dapat me- 


230 


manfaatkan angin kencang bagi armadanya sehingga ia bisa 
menempuh perjalanan dengan cepatnya. Di sini angin merupa- 
kan sumber tenaga atau sumber daya (power). Gejala tenaga angin 
itu dapat kita pahami lebih baik dewasa ini di zaman teknologi 
modern. Dalam kaitannya dengan makna rih, maka riuh itu, 
apapun bentuk dan sifatnya memberikan asosiasi kepada se- 
macam tenaga. 

Dalam al-Our'in s. Ytisuf/12:87 muncul makna lain sehu- 
bungan dengan kata rawh. Ini menyangkut kisah Nabi Yusuf 
yang dicelakakan saudara-saudaranya di sebuah sumur. Ayahnya 
Ya'gib, yang juga seorang nabi, menyuruh anak-anaknya itu 
tetap mencari Ytisuf, yang sangat dikasihi itu. Sejak kehilangan 
anaknya itu, Ya'gub demikian sedihnya dan terus menerus me- 
nangis sehingga matanya putih. Ketika anak-anaknya mencela 
sikap ayah mereka yang terlalu mengasihi Yusuf sehingga memn- 
butakan matanya (karena sedihnya) itu, Ya'gub menjawab: 


LAM oya kei yA IP 3 EN Lal JB 
MA y Hn Pa Lgm UR! Ga .0 yadai Y 
VI on bea ny ee 

(AVSAW NY IS yy 03 PISIL ay! 


“Sesungguhnya aku hanya mengadukan kesedihanku dan kesusahanku 
kepada Allah dan aku tahu apa yang kamu tak tahu. Wahai anak- 
anakku, berangkatlah kamu dan carilah keterangan tentang Yusuf dan 
saudaranya, dan janganlah kamu berputus asa akan kemurahan (rawh) 
Allah. Sesungguhnya tiada yang berputus asa akan kemurahan Allah 
selain kaum yang kafir.” 


Dalam ayat di atas, Ya'gib menasihati anak-anaknya agar 
mereka tidak berputus asa dari kemurahan Allah. Dalam al- 
Gur'an dan Terjemahannya (Departemen Agama), rawh diter- 
jemahkan dengan “rahmat.” Tapi apa itu rahmat? Kata rahmat 
sudah menjadi kata Indonesia, maka kita tahu maknanya. Bahkan 


dari ayat ini sangat dikenal kata-kata hikmah “jangan berputus 
asa dari rahmat Allah” (lihat, “Rahmah dalam al-Gur'2n,” dalam 
Rahmah). 

Makna lain lagi muncul dari al-Gur'an s. al-Wagi ah/56: 89. 
Makna ini berkaitan dengan mereka yang memperoleh surga 
dalam kehidupan akhirat karena kedekatannya dengan Allah 
semasa hidup di dunia. 

Dengan mengikutkan ayat sesudahnya, keterangan itu ber- 
bunyi: 


Dilan 3 Oon 3 CI Lema! ya OS Of LB 
(MA-AA: 01/2811) —i 


Adapun jika ia berasal dari golongan orang-orang yang terdekat dengan 
Allah, niscaya ia akan mendapatkan kebahagiaan (rawk-un) dan karunia 
(rayb-an) dan surga kenikmatan (jannah na'im). 


Jadi dalam ayat itu terkandung dua kata jadian sekaligus, yakni 
rawh-un dan rayh-in. dalam al-Gur'an s. al-Rahman/55:12 dise- 
but arti lain dari kata rayh-an itu. Ayat tersebut dan ayat-ayat 
sebelumnya dan sesudahnya melukiskan berbagai kenikmatan 
yang telah dianugerahkan Allah kepada manusia dan makhluk- 
makhluk hidup lainnya di bumi. Dari ayat 10, kalimat itu 
berbunyi: 


AS JA, AU 3 AL Lean PI 
O—u II Hmm 93 14 #—S 


OA 001 Yep ji) 


Dan Allah telah membentangkan bumi untuk makhluk-makhluk-Nya. 
Di sana terdapat buah-buahan, dan pohon-pohon korma yang mempu- 


nyai kelopak mayang, dan biji-bijian berkulit yang halus baunya (rayh- 


an). 


Ayat dalam baris terakhir menyebut ray4-4n sebagai biji-bijian 
yang berbau harum yang umumnya dipakai sebagai bahan 
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ramuan untuk parfum atau jamu-jamuan. 

Masih ada makna lain yang muncul dalam al-Gur'ain yang 
menggunakan ungkapan araha, yurih-u, seperti terdapat pada al- 
Our'an s. al-Nahl/16:6: 


DAS Agan 3 Blend SI Lgi pl, 
Op AI UYA aa Ular Ud S3 


(W-01 Jeli 


Dan Ia menciptakan ternak untukmu. Darinya kau peroleh bahan 
pakaian hangat, dan manfaat lainnya, sebagian kamu makan. Dan pada 
ternak itu, kau peroleh pandangan yang indah, tatkala kamu menggi- 
ringnya pulang, dan waktu kamu lepas di padang rumput. 


Dari ayat itu, yurih-u, diartikan sebagai menggiring pulang, atau 
memberinya (ternak itu) istirahat. 


Roh Kudus (Rzh al-Guds) 


Dari akar kata r-w-h, timbul pula kata jadian r#h. Pada 
pokoknya ada dua makna yang diberikan pada kata ini oleh 
Kassis. Pertama adalah Roh Kudus (Holy Spirit) dengan menggan- 
dengkan kata al-rih dengan al-guds, dan kedua, “jiwa” atau 
“nyawa” yang dalam bahasa Inggrisnya adalah spirit. Karena 
kekurangan kata, maka kata aslinya tetap dipakai dan artinya 
harus dijelaskan. 

Al-9ur'an s. al-Bagarah/2:87 menyebut istilah Roh Kudus 


jua Ola Ga My SSI gaya aU y 
SAB Hg Oa) Had! Any ai at Si 
SS Smbil SAY Let Jay (Ser WASIT 

(AV: bad Obati Un 3 nd Uu 
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Dan sesungguhnya Kami telah memberikan Kitab kepada Miis4 dan 
sesudah dia, Kami utus berturut-turut para utusan (Rasul), dan kami 
berikan kepada "Isi putra Maryam tanda bukti yang terang dan Kami 
kuatkan dia dengan Roh Suci (el-rith al-guds). Mengapa setiap kali datang 
Utusan kepada kamu dengan membawa apa yang tidak disukai oleh 
jiwa kamu (al-anfus), kamu menjadi besar kepala? Dan sebagian, kamu 
dustakan, dan sebagian lagi kamu bunuh? 


Ayat ini sebenarnya bercerita tentang kaum Yahudi yang selalu 
menentang nabi dan rasul, padahal mereka itu berasal dari 
kalangan mereka sendiri, misalnya Nabi Miis4 adalah nabi kaum 
Yahudi yang pertama, dan terakhir Nabi “s4. 

Ayat di atas menyebut istilah r#4h, tetapi dengan tambahan 
kata sifat al-guds. Istilah ini sebenarnya sering kita dengar sebagai 
istilah agama kristen, dan merupakan bagian dari Trinitas. Dalam 
konsep Trinitas, disebut Tuhan Anak (the Son), Tuhan Bapak 
(the Father), dan Roh Kudus (the Holy Ghost). Pengertian dalam 
al-Gur'an seperti tercermin dalam ayat di atas berbeda dengan 
pengertian Kristiani. 

Al-Our'in dan Terjemahannya (Departemen Agama) mem- 
berikan penjelasan tentang kata-kata “dan Kami memperkuatnya 
dengan Rihal-duds” itu dalam kaitannya dengan kejadian Nabi 
“Isa. Kelahiran Nabi “1s4 adalah kejadian yang luar biasa, yaitu 
lahir tanpa bapak, yaitu “dengan tiupan R44h al-Guds oleh Jibril 
kepada diri Maryam.” Seperti diketahui, bapak Nabi “Isa tidak 
diketahui. Ada yang mengatakan bahwa bapak Nabi '1s4 itu tak 
lain adalah seorang tukang kayu, yang ditunangkan kepada 
Maryam. Pada waktu “(s4 lahir di Bethlehem, yang menemani 
Maryam adalah Yusuf itu. 

Tetapi menurut Tafsir Departemen Agama, kelahiran Nabi 
“s4 a.s. bukan lantaran hubungannya dengan Yusuf, melainkan 
karena tiupan r4h yang kudus oleh Jibril. Ini termasuk mu'jizat 
Nabi “Is. Tapi dalam anotasi itu dikatakan bahwa “menurut 
jumbir-u '-mufassir-in, Rih al-Guds itu ialah malaikat Jibril 
ataukah Ri al-guds itu adalah r4h yang ditiupkan oleh Jibril 
ke dalam perut Maryam yang sedang mengandung “s4 a.s.? Jika 
yang pertama yang dimaksud maka yang ditiupkan ke 
kandungan Maryam adalah suatu “r4h kudus,” sedangkan jika 
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yang kedua, maka rsih itu adalah r#h biasa saja, hanya yang 
meniupkan adalah Jibril, Sang Roh Kudus. 

Tafsir Muhammad “Ali sangat berbeda. Mengenai ayat di atas, 
ia memberikan penjelasan sebagai berikut: 


Di sini diterangkan bahwa Nabi “Isa diberi tanda bukti yang terang 
dan dikuatkan dengan Roh Suci: namun beliau ditolak oleh kaum 
Yahudi. Pengertian Roh Kudus yang terdapat dalam kitab-kitab Kristen 
ini berlaiman dan bertentangan dengan pengertian Roh Suci agama 
Yahudi yang dapat diterima oleh agama Islam. Kepercayaan Kristen 
kepada Roh Kudus sebagai salah satu dari tiga oknum Ketuhanan dan 
bukan makhluk Tuhan, tak mempunyai dasar sama sekali dalam 
pengertian agama Yahudi. Bahkan di kalangan umat Kristen, pengertian 
itu baru timbul kemudian, seperti halnya Nabi Zakariya dan Nabi 
Yahyi yang dikatakan telah kemasukan Roh Kudus. 


Dijelaskan dalam kutipan di atas bahwa pengertian Roh Suci 
menurut agama Kristen itu berlainan dengan pengertian kaum 
Yahudi. Kepercayaan Yahudi dalam hal ini dapat diterima oleh 
kalangan Islam. Menurut al-Our'an, yang disebut sebagai Roh 
Kudus itu memang Jibril. Dan Jibril adalah malaikat pembawa 
wahyu. Mendasarkan diri pada al-Gur'an s. al-Nahl/16:102 
bahwa Roh Kudus telah membawa ini (al-Gur'an) dari Tuhan 
dikau,” maka Roh Kudus adalah pembawa wahyu dan Nabi “Isa 
a.s. dikuatkan dengan Roh Suci ini, artinya telah dikaruniai 
wahyu sebagaimana nabi-nabi sebelumnya. Jadi surat al-Bagarah/ 
2:87 di atas tidak ada kaitannya dengan kelahiran Nabi “Isa, 
melainkan tentang “154 yang kedudukan dan peranannya sebagai 
nabi kaum Yahudi dengan wahyu Ilahi yang diturunkan lewat 
Roh Kudus: | 


Kenya oa OS UI IS oa TIP dh 


(NO AT el) Gent UP Ola 


Dan sesungguhnya al-Our'an ini benar-benar diturunkan oleh Tuhan 
Semesta Alam, dia dibawa turun oleh al-R4p al-Amin (Jibril) ke dalam 
kalbumu (Muhammad) agar kamu menjadi salah seorang di antara 
orang-orang yang memberi peringatan dengan bahasa Arab yang jelas. 
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Dalam ayat di atas Roh Kudus disebut juga al-Ruh al- Amin. 
Rasulullah, Muhammad saw., dalam hal ini juga telah diperkuat 
dengan wahyu Allah yang duturunkan melalui Jibril. Tafsir 
Muhammad “Al! di atas lebih bisa diterima apabila kita membaca 
al-Our'in s. al-Bagarah/2:253 yang memperkuat pendapatnya: 


Na) CIA Obat 9 SLSII SP siy 
(Yor:Y/3 Ad 


Dan kepada “Isi ibn Maryam, Kami memberi tanda bukti yang terang, 
dan Kami memperkuat dia dengan Roh Suci. 


Berbeda dengan ayat 87, maka ayat 253 itu tidak berkaitan 
dengan soal kelahiran 'is4, tetapi ada keterangan bahwa Nabi 
“1s4 memang diperkuat kalbunya dengan Roh Suci. 

Keterangan yang menarik terdapat pada al-Our'an s. al-Nahl/ 
16: 2. Ternyata, ada juga kata r4h yang artinya adalah wahyu: 


OSLAS Spa Sl oya de Oya ea TJ SAI Ira 
(YA Udeediy ob VI IL adi Yi Yel of 


Dia menurunkan para malaikat dengan (membawa) wahyu (rdb) dengan 
perintah-Nya kepada siapa yang Dia kehendaki di antara hamba-hamba- 
Nya, yaitu: “berilah peringatan olehmu sekalian, bahwasannya tidak 
ada tuhan melainkan Aku, maka hendaklah kamu bertagwa kepada- 
Ku. 


Ayat ini merupakan kunci yang menjelaskan maksud kata-kata 
bahwa Nabi “1s4 itu diperkuat dengan suatu rip suci, yang tak 
lain, berdasarkan ayat di atas, adalah wahyu. 

Ayat-ayat lain yang menjelaskan bahwa Roh Kudus itu adalah 
Jibril terdapat pada surat-surat al-Nahl/16:102, al-Ma'arij/70:4, 
dan al-Gadr/97:4. Roh Kudus alias Jibril itu mempunyai fungsi 
khusus, yakni menurunkan wahyu dari Allah kepada para nabi. 
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Rih yang Bukan Roh Kudus 


Jika pada ayat-ayat di atas, yang disebut dengan Roh Suci itu 
Jibril, maka pada ayat lain, umpamanya al-Our'in s. al-Ma'idah/ 
5:110, tak terdapat kesan bahwa Roh Suci itu adalah Jibril: 


Ae 9 Uale Gian SSI nya Cp Come AMI JB 31 
Inai! HPS ISI Udi! gg Dial SI al 
B1 Al) ASI) HST Ulas 3 3 MS 
mia Gp ea! Ken abal! Oa He SI 9 Jami 
PP PAN ASI Si 3 Ph Lab OA 
dat 3 TAS AL) G3 pl euy 
Ol —in No PS ema JUD Lte gtr 3 Ulas 

(NN OB) ya pe YL Ia 


Tatkala Allah berfirman: Wahai "14 ibn Maryam, ingatlah akan nikmat- 
Ku kepada engkau dan kepada ibumu, tatkala Aku kuatkan engkau 
dengan Roh Suci: engkau berbicara kepada manusia dalam buaian dan 
dalam usia dewasa: dan ingatlah tatkala aku ajarkan kepada engkau 
Kitab dan Hikmah dan Taurat dan Injil: dan tatkala engkau membuat 
barang dari tanah seperti bentuk burung dengan izin-Ku, lalu engkau 
tiup ke dalamnya, maka jadilah burung itu dengan izio-Ku: dan engkau 
menyembuhkan orang buta dan orang lepra dengan izin-Ku: dan 
(ingatlah) tatkala engkau membangkitkan orang mati dengan izin-Ku: 
dan tatkala Aku mencegah Putra Israil dari engkau, tatkala engkau 
mendatangi mereka dengan tanda bukti yang terang—tetapi orang- 
orang kafir di antara mereka berkata: “Sesungguhnya ini hanyalah sihir 
yang terang.” 


Dalam ayat itu Nabi '1s4 a.s. dikatakan diperkuat dengan Roh 
Suci. Tak dapat ditangkap bahwa maksud Roh Suci itu adalah 
Jibril. 


27 


Setelah dikatakan bahwa Nabi “Is4 diperkuat dengan Roh 
Suci, maka ayat itu selanjutnya mengingatkan kembali Nabi 
“Isa dengan berbagai mu'jizat yang telah dianugerahkan Allah 
kepadanya, termasuk membuat barang dari tanah dalam bentuk 
burung dan kemudian meniupkan sesuatu sehingga benar-benar 
menjadi burung. Di situ tidak disebutkan bahwa Nabi “Isa 
meniupkan suatu rih ke dalam benda burung-burungan itu. 
Tetapi tentunya burung-burungan itu menjadi hidup karena 
diberi nyawa. Namun tidak ada kata yang menyebut istilah rxh 
dengan arti nyawa. Begitu pula ketika Nabi “Isi membangkitkan 
orang mati, ayat itu tidak menyebut bahwa Nabi s4 telah 
meniupkan nyawa atau ruh-nya. 

Dalam al-Gur'an s. al-Hijr/15:29, ruh diartikan sebagai nyawa 
atau sesuatu yang membuat hidup. Maksud ayat ini bisa lebih 
baik jika dikutip sejak ayat 26, karena ayat itu menyangkut keja- 
dian manusia yang mulai dijelaskan pada ayat-ayat sebelumnya: 


OB LD yi 3 ya Jaka ya Oles bike Ab 
al Sina alay JB SL 9 sya! JU oa Jab oya Olla: 
9 Aga DP LO pama YP ya Jlaho ya Tety IL 
AAN den eye Al Uyaid 29) oa Ad Cdi 
gede! aa UU Ol ai mal NI 0yaari aris 
VA Op 


Dan sesungguhnya Kami menciptakan manusia dari tanah liat yang 
kering dan dari lumpur hitam yang dibentuk. Dan jin, Kami ciptakan 
sebelumnya dari api yang sangat panas. Dan tatkala Tuhan dikau ber- 
kata kepada para malaikat: “sesungguhnya Aku menciptakan manusia 
dari tanah liat yang kering, dari lumpur hitam yang dibentuk. Maka 
setelah Aku sempurnakan dia dan Aku tiupkan di dalamnya sebagian 
reh-Ku, rebahkanlah dirimu bersujud kepadanya. Maka bersujudlah para 
malaikat semuanya. Tetapi iblis tidak. Ia menolak menyertai mereka 
yang bersujud. 
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Dalam ayat itu jelas bahwa yang dimaksud rsih bukanlah Roh 
Kudus, melainkan sesuatu yang menyebabkan “tanah liat kering 
dari lumpur hitam yang dibentuk” oleh Allah itu bernyawa dan 
hidup. Karena itu dapat kita tafsirkan bahwa arti ruh di sini 
tidak lain adalah nyawa. 

Hanya saja timbul pertanyaan, r4p siapa itu? Dalam Tafsir 
Departemen Agama, kata-kata wa nafah-tu ft hi min ruh-i” diter- 
jemahkan dengan kata-kata “dan telah meniupkan ke dalamnya 
nih (ciptaan)Ku.” Dengan demikian, rih yang ditiupkan ke dalam 
bakal manusia adalah r4h ciptaan Allah, dan bukanlah rzh Allah. 
Tetapi Muhammad “Ali mempunyai tafsir lain. Dia mengatakan 
bahwa rih di situ adalah r4h Allah. “Hendaklah diingat,” kata- 
nya, “bahwa yang dimaksud dengan ruh Ilahi di sini bukanlah 
nafsu hewani, melainkan rih Allah yang membuat manusia sem- 
purna.” Dalam al-Gur'an s. al-Sajdah/32:9 terdapat pula kalimat 
yang menyebutkan ditiupkannya rih Allah. Dari ayat 6, kete- 
rangan itu adalah sebagai berikut: 


ma GI aj) ja! BAN mh! pla d3 
PS » una . PA .. 2 

dar 5 ep oa OLI Gl au 4 dil sh JS 
IPA TR 3 01 ya Bye SA ya DM ya Ala 
Le MS 319, Ke Ih Ld SI dar gang) 

(AHY /2nomedl) O9 S3 
Demikianlah Tuhan Yang Maha Tahu barang yang tak kelihatan dan 
yang tampak, Yang Maha Perkasa, Yang Maha Pengasih. Yang mem- 
buat baik segala sesuatu yang Ia ciptakan, dan Ia mengawali terciptanya 
manusia dari tanah. Lalu ia membuat keturunannya dari sari, dari air 
hina. Lalu Ia buat itu sempurna, dan Ia tiupkan di dalamnya sebagian 
riih-Nya, dan ia berikan kepadamu pendengaran, penglihatan, dan hati, 
(tetapi) sedikit sekali apa yang kamu syukuri. 


Dalam ayat di atas al-Gur'an tidak saja menyebutkan soal pencip- 
taan awal manusia tetapi juga proses reproduksinya melalui air 
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sari yang hina, yakni hormon manusia. Setelah mengalami proses 
tertentu, lalu ke dalam hasil perkembangan hormon laki-laki 
dan perempuan itu ditiupkan r#p Allah. Sekali lagi Tafsir Depar- 
temen Agama menyebutkan rih itu sebagai riih ciptaan Allah. 
Tetapi dalam tafsir Muhammad “Ali dikatakan sebagai berikut: 


Ayat ini menerangkan bahwa rip Allah itu ditiupkan kepada setiap 
orang. Ini menunjukkan adanya hubungan batin antara kodrat manusia 
dan Tuhan. Di sini kata r4p tidaklah berarti nafsu, karena nafsu itu 
sama-sama dimiliki oleh manusia dan binatang. Berkat adanya ruh 
Tuhan itulah manusia memerintah sekalian makhluk: dan berkat rb 
Tuhan itu pulalah, manusia mengalami hidup akhirat—hidup dalam 
Allah dan dengan Allah—yang menurut ayat 10 disebut liga"i I-Lah 
atau pertemuan dengan Allah. 


Sekali lagi, Muhammad “Ali berpendapat bahwa rip itu adalah 
rah Allah sendiri. Justru inilah yang membedakan manusia 
dengan binatang, karena manusia mengandung rs Allah sedang- 
kan binatang hanya mengandung nafsu yang juga dimiliki 
manusia. Ayat 10 yang disebut “Ali dan ayat 11 berbunyi sebagai 
berikut: 


Jb naa HP Ul PIN Ul its Ju, 
Sa D ya! Ha SU J3 O9PS aah slh ed 
Ogan Sen iii SS 


ON NY /bamly 
Dan mereka berkata: “Apakah jika kami telah lenyap di bumi, kami 
akan dijadikan ciptaan yang baru? Tidak, mereka mengkafiri pertemuan 
dengan Tuhan mereka (bi liga"i rabb-i him) Katakanlah: “Malaikat 
pencabut nyawa yang diserahi mengurus kamu, akan menyebabkan 
kamu mati, lalu kamu dikembalikan kepada Tuhan kamu.” 


Ayat di atas mengatakan bahwa manusia itu setelah mati tidak 
dilahirkan kembali menjadi ciptaan lain, sebagaimana dikatakan 
paham reinkarnasi Hindu. Pada waktu mati, malaikat diperintah- 
kan untuk mencabut nyawa seseorang. 

Keterangan lain menyebutkan bahwa rip yang ditiupkan ke 
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dalam aspek fisik manusia itu diberikan juga dalam al-Our'an s. 
Shad/38:72. Setelah Allah menyempurnakan bentuknya, maka 
ke dalam bentukan fisik itu ditiupkan rip-Nya. 

Hanya saja kata r#p itu bisa juga berarti lain, misalnya dalam 
al-Gur'an s. al-Mu'min/40:15. Dimulai dari ayat 14 dikatakan: 


HI) O9 PU 0S ad yi Al galon AI 1 ea 
CA ya da Oa ya TIP dik aU Obral 
WO Et leyadadiy INI ay id ools 


Maka sembahlah Allah dengan ikhlas kepada-Nya dalam kepatuhan, 
walaupun kaum kafir tidak menyukai. Yang meninggikan derajat, Yang 
mempunyai singgasana kekuasaan: Ia memberikan r4p atas perintah- 
Nya kepada siapa yang Ia kehendaki di antara hamba-hamba-Nya, agar 
ia memperingatkan (manusia)tentang hari pertemuan. 


Muhammad “Ali menjelaskan, bahwa rip yang disebut dalam 
ayat tersebut hanya diberikan kepada manusia pilihan Allah. 
Sebagaimana pernah disinggung sebelumnya, r4h juga bisa berarti 
Wahyu Ilahi yang tidak diberikan kepada sembarang manusia. 

Pengertian seperti itu juga bisa ditangkap dari al-Our'in, s. 
al-Syura/42:52 yang berbunyi: 


le Gi US AU ala) On) lagt SIS 4 
SLB ya da Geli Nyi Olalaor CSI 4 Olau NT 9 DLS 

(Ot Yoh 
Dan demikianlah Kami wahyukan kepada engkau suatu Kitab yang 
membangkitkan rip dengan perintah Kami. Engkau tidak tahu apakah 
Kitab itu, dan tak tahu pula apakah iman itu: tetapi kami menjadikan 
itu cahaya, yang dengan itu Kami memberi petunjuk kepada siapa saja 


yang Kami kehendaki di antara hamba-hamba Kami. Dan sesungguhnya 
engkau benar-benar memberi petunjuk kepada jalan yang benar. 


Dalam ayat ini terasa bahwa yang dimaksudkan dengan r4h 
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bukanlah nyawa manusia, melainkan sesuatu yang memberi daya 
hidup dan cahaya. Tafsir Departemen Agama menerjemahkan 
ruh sebagai wahyu. 

Memang, sebagaimana dikatakan oleh Muhammad 'Ali, 
bahwa al-Our'an itu sendiri disebut juga rp atau memiliki ruh 
atau memancarkan rsih. Karena al-Gur'in memberikan daya 
hidup, memberikan vitalitas. Sebagai petunjuk Allah, al-Gur'an 
memang membangkitkan semangat menggerakkan orang untuk 
bertindak. Al-Our'in juga memancarkan cahaya. Jika ada cahaya, 
maka orang bisa melihat jalan. Jika orang melihat jalan, maka 1a 
akan berjalan menuju suatu tujuan. 

Di kalangan Syi'ah ada sebutan rih-u I-Lah. Umpamanya 
saja Imam Khumayni disebut juga sebagai ayat-u I-Lah dan rih- 
u I-Lah. Sebutan itu bisa dipahami dengan keterangan bahwa 
mereka yang diberi julukan rih-u I-Lah itu adalah yang telah 
memiliki ilmu dan mengisi jiwa dan pikirannya dengan wahyu 
Ilahi. Kita bisa membayangkan bahwa seseorang yang memiliki 
pengetahuan tentang wahyu Ilahi, yakni al-Our'an itu, akan 
memiliki rp. Karena, seperti dikatakan dalam al-Gur'in s. al- 
Syura/42:52 di atas, bahwa Allah telah mengisi al-Gur'an dan 
kitab-kitab suci lainnya itu dengan kekuatan yang membangkit- 
kan. Dan kebangkitan itu tentunya bukan terjadi pada al-Our'an 
sebagai benda, melainkan pada manusia yang telah terisi dengan 
wahyu Ilahi. 

Dengan demikian, sebenarnya kata r&h itu juga sudah menjadi 
semacam kiasan. Ruh dapat diartikan juga sebagai semangat, 
sebagai kekuatan, sebagai kekuatan yang membangkitkan. 
Bukankah rxp itu juga suatu nyawa yang memberi hidup? Maka 
al-Our'an juga mengandung “nyawa.” Dan seorang ruh-u I-Lah 
juga mengandung “nyawa,” karena memiliki daya yang 
menggerakkan. 


Hakikat Ruh 


Jika orang bertanya lebih mendalam tentang rih guna 
mengetahui hakikatnya, maka jawabnya itu akan diawali dengan 


242 


sebuah rambu-rambu yang tercantum dalam al-Our'an s. al-Isra 
atau surat Bani Isra'11/17: 85. Ayat itu berbunyi sebagai berikut: 


Mg AAA BI 8 Biji g 
(NON VI Jati al cg) MAS NI ali oa ih 


Dan mereka bertanya kepada engkau tentang roh. Katakanlah: “Roh 
itu termasuk urusan Tuhan-ku, dan tidaklah kamu diberi pengetahuan, 
melainkan sedikit. 


Di sini dikutip terjemahan versi Departemen Agama, dimana 
ruh ditulis dengan roh. Ini menimbulkan kesan tertentu, yaitu 
bahwa yang dimaksudkan adalah roh manusia. 

Barangkali bertolak dari pertanyaan tersebut Ibn al-Gayyim 
al-Jawzi (w. 761 H. atau 1350 M.), seorang ulama besar murid 
Ibn Taymiyah menulis sebuah buku yang sangat tebal, khusus- 
nya tentang masalah rip (buku ini telah diterjemahkan ke dalam 
bahasa Melayu secara lengkap: sedang versi Indonesianya sudah 
berwujud ringkasan oleh Jamaluddin Kafie, terbitan PT. Bina 
Ilmu, 1994, mengalami cetak ulang hingga ke-5). Ayat di atas 
memang dijadikan moto buku tersebut. 

Pertanyaan-pertanyaan yang diajukan dan dicoba dijawab 
oleh Ibn al-Gayyim mengenai rip antara lain adalah: 


1. Apakah orang mati mengetahui siapa yang berziarah dan memberi salam 
kepadanya atau tidak? 

2. Apakah rip orang yang telah mati dapat saling bertemu? 

3. Apakah rip orang mati dapat bertemu dengan rdh yang masih hidup? 

4. Apakah yang mati itu dapat saling bertemu? 

5. Bagaimana keadaan rdp setelah lepas dari tubuhnya? 

6. Apakah riih itu kembali kepada mayat ketika berada dalam kubur? 

7. Apakah sebelum kiamat, ridp itu berada di langit atau di bumi? 

8. Apakah rih dapat memanfaatkan usaha orang hidup? 

9. Apakah rih itu makhluk atau gadim? | 

10. Apakah penciptaan ridh itu sebelum atau sesudah jasad? 

11. Samakah rih dengan jiwa? 

12. Apakah hakikat jiwa itu? 

13. Apakah rep iru satu atau tiga? 


24 


Ulama tersebut memang berusaha menjawab semua pertanya- 
an itu dan tentu saja rujukan utamanya adalah al-Gur'an sendiri. 
Tetapi ternyata al-Our'in memberikan jawaban-jawaban yang 
sifatnya tidak langsung. Berbagai keterangan dari Hadits Nabi 
juga dipakai sebagai dasar berpijak. Tetapi kebanyakan keterang- 
an berasal dari kisah-kisah para sahabat, para tabi'in dan orang- 
orang yang dicatat oleh berbagai ulama sebagai pernah mempu- 
nyai pengalaman yang berhubungan dengan r&h. 

Di antara ayat yang dipakai sebagai dasar analisa adalah yang 
tercantum dalam al-9ur'in s. Alu “Imrin/3:169-171: 


gl Ja Ul ya AMI Jamu SA cad mari Y 3 
9 Hah ma dalil BUT Lag Car OP) 1 ay IS 
SAN AA yA ge Deo pd CU DO) peratang 
9D ya Kamu Oy pebariang DP Pu BII Ae 
cra iad! pel mama YAI Oey Jah 
NOVI Uu Y/OLcc dl) 


Janganlah kamu sangka mati orang-orang yang terbunuh di jalan Allah 
itu. Tidak! sebenarnya mereka itu hidup. Mereka mendapatkan ganjar- 
an dari Tuhannya. Mereka bergembira dengan karunia yang telah 
diberikan Allah kepada mereka dan mereka merasa senang terhadap 
orang-orang yang masih tinggal dibelakang mereka (yang masih hidup) 
bahwa mereka tiada merasa takut dan tidak pula berduka cita. Mereka 
berbahagia karena karunia dan pemberian Allah. Dan sesungguhnya 
Allah tidak akan menghilangkan pahala orang-orang yang beriman 


itu. 


Ayat ini menjelaskan bahwa para syuhada yang mati di jalan 
Allah itu sebenarnya hidup. Yang dimaksudkan dengan hidup 
itu adalah hidup sesudah mati. Dan hidup sesudah mati yang 
sifatnya kekal itu adalah hidup yang lebih hakiki, yang meng- 
alami hidup itu adalah r#h-nya. 
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Keterangan filosofis tentang r4p ini diberikan oleh Cyril 
Glasse dalam bukunya The Conscise Encyclopaedia of Islam (1989). 
Dikatakan olehnya bahwa rip itu kata padanan Inggrisnya adalah 
spirit. Ia adalah bagian yang non-individual dari jiwa (soul), yang 
disebut juga oleh berbagai filsuf sebagai 1ncellect atau nous. Dalam 
bahasa Arabnya adalah al-'agl al fa'dl atau fa'il. Kebalikan dari 
spirit adalah soul atau psyche. Dalam bahasa Arabnya adalah al- 
nafs. Yang terakhir itu bersifat individual. 

Dengan demikian, maka spirit itu adalah gabungan dari jiwa 
yang sifatnya individual. Jika digambarkan secara matematis, 
maka 714p atau spirit adalah sebuah set, sedangkan al-nafs atau 
jiwa adalah sub-set. Jiwa yang bersifat individual itu berkesinam- 
bungan dengan Wujud (Being) itu sendiri yang disebut al-'agl al 
awwal. Ruh inilah yang menjadi faktor pembeda antara manusia 
dan binatang. Manusia memiliki derajat yang lebih tinggi dari 
binatang karena rip ini. Jika rip itu adalah al-'aglal-awwal, maka 
faktor inilah yang menyebabkan manusia lebih tinggi derajatnya 
dari malaikat. Karena itu Allah memerintahkan kepada malaikat 
untuk tunduk kepada manusia. Seluruh malaikat taat, hanya 
iblis yang membangkang. 

Dalam individu, al-rih ini disebut juga al-hagigah (reality) atau 
al-sirr (the secret), sesuatu yang bersifat rahasia atau tersembunyi. 
Manusia hanya diberi pengetahuan yang sedikit saja tentang kh 
itu. Tetapi tentang ayat 85 surat Bani Isra'1l itu Muhammad “Ali 
mempunyai pendapat lain. Konsisten dengan pendapatnya yang 
lain, rep dalam ayat itu diartikan sebgai wahyu atau ilham. 
Orang-orang yang bertanya kepada Rasulullah itu sebenarnya 
bertanya tentang wahyu dan bukannya tentang roh manusia. 
Pendapat Muhamimad “Ali itu ada benarnya, jika kita melihat 
kepada ayat berikutnya yang memang berbicara soal wahyu dan 
bukannya soal rih manusia. 


Dari Ruh ke Nafs 


Dalam al-Our'an kata r4h atau roh ternyata mempunyai 
banyak arti. Dengan predikat kudus atau suci, roh adalah 
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malaikat, yakni malaikat Jibril yang disebut Rh al-Guds atau 
Roh Kudus atau R4) al-Amin. Pengertian Roh Kudus ini berbeda 
dengan Roh Kudus dalam Kristen, karena dalam Kristen, Roh 
Kudus adalah salah satu Oknum Ilahi, di samping Tuhan Bapak 
dan Tuhan Anak yang menjelma dalam diri Yesus Kristus. Roh 
Kudus itu dalam al-Gur'in mempunyai tugas khusus, yakni 
menyampaikan wahyu kepada para nabi. 

Ruh juga berarti sesuatu yang menyebabkan manusia itu 
hidup. Dalam hal ini rp ditiupkan pertama kali oleh Allah ke 
dalam bentukan tanah liat dalam penciptaan pertama dan kemu- 
dian untuk seterusnya ditiupkan ke dalam janin dalam kandung- 
an ibu pada proses reproduksi. Ada dua pendapat mengenai ruh 
ini, pertama ia adalah makhluk ciptaan Tuhan dan kedua adalah 
ruh Allah sendiri. Dengan rih inilah manusia memiliki keung- 
gulan dari binatang, sebab binatang hanya mempunyai nafsu. 

Ruh juga berarti wahyu, al-Our'an disebut juga sebagai ruh. 
Ruh dan wahyu itu telah memperkuat para nabi, misalnya nabi 
“Is4 a.s. sehingga ia mampu berbuat berbagai hal yang luar biasa. 
Rasulullah juga diperkuat oleh r#h yang tak lain adalah wahyu 
Ilahi. Manusia biasa juga bisa memperoleh daya atau kekuatan 
apabila menyerap wahyu Ilahi. Di sini rip dapat juga diartikan 
sebagai semangat, pokoknya sebuah daya hidup dan kekuatan 
untuk hidup. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai nafs, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat spiritual keberagamaan kita. Meskipun sudah 
banyak kajian mengenainya, konsep nafs dalam al-Gur'an masih 
tebal diselimuti misteri. Istilah “nafsu” sendiri kerap dipahami 
secara pejoratif. Dalam entri berikut, masalah-masalah sekitar 
konsep itu dicoba diungkap. Keseluruhannya diturunkan dalam 
konteks pandangan populer (bahasa pasar) tentang nafsu, pan- 
dangan al-Our'an mengenai nafs, teori tentang jiwa dan badan, 
dimensi sosial kepribadian, dan kemungkinan perumusan suatu 


strategi kebudayaan dari konsep nafs ini. 
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... 


3 sa 


NAFS 


ARI kata nafs dalam al-Gur'an, timbul kata “nafsu” 
dalam bahasa Indonesia yang artinya telah berubah 
sama sekali. Istilah yang pertama, yang lebih tepat 
diterjemahkan sebagai “pribadi” atau “diri,” ber- 
kesan netral. Tetapi yang kedua sudah bersifat pejoratif. Kata 
“nafsu” juga berkonotasi seksual. Ini menambah kesan negatif- 
nya. Padahal, istilah “nafsu” ini pun sebenarnya juga bersifat 
netral. Barangkali karena kesan itulah maka teori Sigmund 
Freud—yang mengatakan bahwa “nafsu” atau lebih tepatnya 
libido itu adalah suatu energi psikis atau kejiwaan yang dinamis 
dalam perkembangan peradaban—disalahpahami, seolah-olah 
Freud mempropagandakan seksualisme. Sudah tentu, kesalah- 
pahaman itu untuk sebagian disebabkan karena ketidaktahuan 
terhadap teori psikoanalisis Freud yang memang canggih itu. 


Nafsu dalam Bahasa Pasar 


Pada 1955, filsuf besar abad ke-20, Herbert Marcuse, menam- 
pilkan sebuah karya pemikiran yang berjudul Eros and Civili- 
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zation (secara kasar bisa diterjemahkan sebagai Nafsu dan Perada- 
ban), sebuah pembahasan filosofis tentang kebudayaan atau 
peradaban Barat, berdasarkan teori libido sexualis Sigmund Freud. 
Teori psikoanalisa Freud, yang dinilai setaraf dengan penemuan 
Adam Smith tentang mekanisme pasar atau Karl Marx tentang 
hukum-hukum perkembangan masyarakat yang dido-rong oleh 
perubahan dalam hubungan atau sistem produksi itu, telah 
berkembang sedemikian rupa, sehingga dijadikan dasar bagi 
analisis pertumbuhan peradaban Barat. Menurut Marcuse, teori 
Freud yang mengatakan bahwa peradaban Barat adalah hasil 
penaklukan dan penguasaan atau represi terhadap naluri-naluri 
manusiawi itu pada dasarnya telah diterima umum sebagai 
kebenaran, walaupun kini perlu direvisi dan dikembangkan lebih 
lanjut. 

Dalam teorinya, Freud mengatakan bahwa manusia pada 
dasarnya dikendalikan oleh naluri-nalurinya yang bertujuan 
untuk mencari kepuasan. Apabila naluri-naluri ini tidak 
dikendalikan, maka dampaknya akan bersifat anti-sosial dan 
menimbulkan barbarisme dan anarki. Tetapi manusia tidak bisa 
sepenuhnya menindas keinginan dan hasratnya terhadap kese- 
nangan tersebut. Di sini manusia dihadapkan pada pilihan antara 
hasrat (reality principle) untuk memenuhi kesenangan (pleasure 
principle) dan kenyataan bahwa tanpa pengendalian, maka nafsu 
manusia itu akan bersifat destruktif. Ini adalah suatu ketegangan 
abadi. Tetapi bagi Freud, peradaban hanya akan berkembang 
apabila prinsip realitas dapat mengalahkan prinsip kesenangan. 
Dengan perkataan lain orang-orang dalam masyarakat harus bisa 
menahan dan mengendalikan diri. Inilah fungsi kebudayaan 
dalam kehidupan manusia. 

Kritik Marcuse terhadap Freud, ia terlalu mementingkan 
prinsip realitas. Dengan menekankan realitas itu (peradaban 
Barat modern yang kapitalis, umpamanya, telah menimbulkan 
kultus terhadap nilai produktivitas dan rasionalitas teknologis) 
represi terhadap naluri manusiawi telah menimbulkan situasi 
yang kurang manusiawi dalam masyarakat industri modern. 
Karena itu, dalam tahap peradaban yang berikutnya, di mana 
kebutuhan-kebutuhan pokok manusia telah terpenuhi, prinsip 
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kesenangan yang bersifat erotis dan estetis perlu ditampilkan 
lagi—tidak untuk menciptakan ketegangan baru, melainkan 
untuk mencapai harmoni baru dan kemajuan yang lebih tinggi. 
Dalam pemikiran Marcuse, nafsu manusia berperanan sebagai 
pendorong peradaban. Berbeda dengan teori Freud, nafsu ini 
justru ditampilkan secara lebih positif. 

Dalam kehidupan sehari-hari, kita mengenal istilah “nafsu” 
yang dipahami sebagai daya yang terdapat dalam diri setiap manu- 
sia. Nafsu ini, walaupun tidak tampak, dirasakan kehadirannya 
ketika seseorang terdorong, dengan dukungan emosi atau 
perasaan yang kental, untuk bertindak atau berkata untuk 
memuaskan batinnya. Nafsu yang paling dikenal dan dekat 
dengan istilah ini adalah nafsu syahwat yang dalam bahasa sehari- 
hari diartikan sebagai dorongan seksual. 

Tetapi istilah “bernafsu” sebenarnya juga digunakan untuk 
pengertian yang tidak berkaitan dengan seks, misalnya bernafsu 
untuk makan dan minum, untuk mengetahui suatu rahasia, 
untuk berperang dan mengalahkan lawan, untuk memiliki suatu 
benda, untuk mendapatkan laba sebesar-besarnya, untuk menang 
dalam suatu perlombaan atau undian, untuk menguasai atau 
mendominasi, dan seterusnya. Bernafsu, yang timbul dalam diri 
seseorang, mengarah kepada diri sendiri, bersifat ego sentris, bagi 
kesenangan atau kepuasan diri, baik kepuasan lahiriah (misalnya 
kenyang) atau batiniah (misalnya senang). Karena itu, maka tidak 
ada nafsu untuk kalah atau untuk lapar, sebab hal itu tidak 
menyenangkan atau merugikan diri sendiri. 

Tidak setiap sikap dan tindakan “bernafsu” itu jelek. Tetapi 
pada umumnya memang berkonotasi negatif. Sebabnya adalah, 
suatu tindakan yang mengandung nafsu, lebih-lebih “terlalu 
bernafsu,” biasanya cenderung merugikan orang lain, bahkan 
bisa merugikan diri sendiri atau merusak lingkungan alam atau 
sosial. Karena itu, nafsu itu perlu dikendalikan. Sungguh pun 
demikian, nafsu adalah ciri manusia. Kalau seseorang kurang 
mengandung nafsu, orang itu dianggap mengandung kekurangan 
atau bahkan tidak normal. Nafsu ini merupakan faktor penting 
dalam kehidupan seseorang maupun masyarakat. Nafsu adalah 
salah satu faktor yang mendorong perubahan dan kemajuan. 
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Tetapi nafsu juga mengandung risiko. Karena itu perlu 
“diwaspadai.” 

Gejala yang digambarkan di atas, dalam bahasa Inggris, bisa 
disebut juga passion, lust, desire. Dalam bahasa itu, istilah bernafsu 
lebih bersifat netral. Tetapi dalam bahasa Indonesia, makna 
serupa yang bersifat netral ada juga, yaitu “berhasrat,” walaupun 
perlu ditambah dengan predikat “keras.” Karena itu, istilah 
“bernafsu” sebenarnya mengandung arti berlebih-lebihan,” atau 
lebih dari yang wajar. Itulah keterangannya, mengapa nafsu itu, 
dalam pengertian sehari-hari di Indonesia, mengandung konotasi 
negatif. Padahal, nafsu itu sendiri adalah sebuah gejala alamiah, 
normal, dan juga manusiawi, karena ia merupakan bagian dari 
instinct, naluri atau tabiat yang sudah ada pada manusia sejak 
lahir. 


Nafs dalam al-Our'in 


Istilah “nafsu” itu agaknya berasal dari perbendaharaan al- 
Our'in. Ia berasal dari kata nafs. Tetapi kata ini, dalam Kitab 
Suci, mengandung arti berbeda. Hanya saja, ketika telah menjadi 
kata Indonesia, maknanya berubah dari aslinya. Tetapi kaitan 
keduanya tetap ada dan pengaitannya tetap berguna dalam 
analisis. Dalam al-Gur'an, nafs dan jamaknya, anfus dan nufus, 
diartikan sebagai “jiwa” (soul), “pribadi” (person), “diri” (self atau 
selves), “hidup” (life), “hati” (heart) atau “pikiran” (mind), di 
samping dipakai untuk beberapa arti lainnya. 

Dalam al-Our'in s. Yiisuf/12:53, dijelaskan adanya dua 
kemungkinan yang terjadi pada nafsu (naf5): 


—D — Yeh al Wit OI 


(YAN Suap 


Nafsu itu berkecenderungan untuk menyuruh kepada kejahatan, 
kecuali nafsu yang diberi rahmat. 


Dalam ayat ini, memang dinyatakan bahwa nafsu itu pada 
umumnya mendorong kepada keinginan-keinginan rendah yang 
menjurus kepada hal-hal yang negatif. Namun ada pula nafsu 
yang mendapat rahmat, yang membawa kepada kebaikan, yang 
kelak, dalam perkembangan ilmu tasawuf disebut sebagai al-nafs 
al-marhamah, atau kepribadian yang mengandung sifat kasih 
sayang. Sebenarnya dalam terjemahan-terjemahan al-Our'an, 
tedapat dua kata yang sama-sama diartikan “nafsu.” Pertama 
adalah kata nafs itu sendiri, dan kedua adalah hawa atau ahwa' 
yang berarti hasrat (desire), tingkah (caprice), hawa nafsu (Just) 
atau kecenderungan dalam diri seseorang untuk bersikap (incli- 
nation). Kata ini tercantum 17 kali dalam al-“Gur'an. 

Sering hawa nafsu itu (al-hawa), timbul ketika orang ingin 
menyimpang dari kebenaran. Misalnya, hawa nafsu itu diletak- 
kan dalam tempat yang tertinggi, dan merupakan tujuan hidup 
itu sendiri, sehingga seolah-olah telah berfungsi sebagai “tuhan.” 
Soal ini dipertanyakan oleh Allah dalam al-Gur'an s. al-Furgan/ 
25:43-44 yang berbunyi: 


AMS Ala OI li Ol ya Ag! ISI ya Las 
YO Ou JO pra— BPS OI ema 
(btr Yo OB yA) Maa Jap 0d Ja AS 


Terangkanlah kepada-Ku tentang orang yang menjadikan hawa 
nafsunya (hawi), sebagai tuhannya. Maka apakah kamu dapat menjadi 
pengendali atasnya? Apakah kamu mengira bahwa kebanyakan mereka 
itu mendengar atau memahami? Mereka itu tidak lain hanyalah seperti 
binatang ternak, bahkan mereka lebih sesat jalannya (dari binatang 
ternak itu). 


Dalam ayat ini, hawa nafsu (keinginan rendah) itu bisa 
menuntun perbuatan orang dan bisa menjadikannya sebagai 
tujuan akhir itu sendiri (diperlakukan sebagai “tuhan”) apabila 
orang itu tidak mempunyai keinginan untuk mendengar 
(petunjuk) dan berusaha untuk memahaminya. Mereka itu 
diumpamakan seperti binatang ternak yang hanya menuruti 
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kesesatannya lebih dari itu, karena perilaku binatang ternak itu 
normal saja, sedangkan tindakan manusia yang menuruti 
keinginan rendah bisa mengakibatkan hal-hal yang negatif. Dari 
ayat tersebut dapat ditarik kesimpulan bahwa hawa nafsu yang 
dimaksud di sini adalah “keinginan rendah” naluri prirnitif atau 
kecenderungan-kecenderungan biologis yang dalam tasawuf 
disebut juga al-nafs al-hayawantyah atau nafsu kebinatangan. 

Dalam al-Gur'an s. Muhammad/47:16 dikatakan bahwa 
mereka yang mengikuti hawa nafsu berarti telah atau akan 
terkunci hati nuraninya, karena tidak tersentuh lagi oleh 
peringatan internal maupun eksternal. Kebalikan dari orang yang 
menuhankan hawa nafsunya, seperti dijelaskan oleh ayat 17, 
adalah mereka yang mampu mengendalikan hawa nafsu, ketika 
orang mau mendengar petunjuk dan menjadi bertagwa, yaitu 
yang berkecenderungan kepada yang baik. Jadi yang dimaksud- 
kan al-Our'an s. al-Furgan/25:43 sebagai wakil, atau pengendali, 
adalah tagwa, yaitu sikap yang didasarkan kepada petunjuk- 
petunjuk hati nurani manusia yang ber-iman (lihat, “Tagwa 
dalam al-@ur'in,” dalam Tagwa). 

Karena itu, pengertian nafs, perlu dibedakan dari hawa, yang 
mengandung pengertian “hawa nafsu” sebagai dorongan 
keinginan yang rendah atau primitif yang bersumber dari naluri 
kebinatangan seseorang. Sedangkan kata nafs, bersifat netral, bisa 
bersifat buruk atau baik. Ternyata, kata ini sangat banyak disebut 
dalam al-Gur'in. Dalam arti dan penggunaan yang berbeda-beda, 
tetapi tanpa perubahan tashrif yang berarti, al-“Gur'an menye- 
butnya sebanyak 295 kali. Kata itu terdapat dalam 63 surat atau 
5596 dari seluruh jumlah surat yang terdapat dalam al-Our'an. 
Yang terbanyak dimuat dalam surat al-Bagarah (35 kali), Alu 
Imran (21 kali), al-Nisa' (19 kali), al-An'3im dan al-Tawbah 
(masing-masing 17 kali), serta al-A'raf dan Yusuf (masing-masing 
13 kali) yang kesemuanya mencakup 48# dari frekuensi 
penyebutan total. 

Ayat pertama yang turun dan mengandung kata naf5, tetapi 
dalam bentuk jamaknya, anfus, terdapat dalam al-Gur'an s. al- 
Muzzammil/73: 20, surat paling awal ke-3, sesudah surat al- Alag 
dan al-Galam. Petikannya berbunyi: Dan kebaikan apa saja yang 


252 


pernah kamu lakukan sebelumnya bagi diri kamu (fanfusikum), 
kamu akan menemukan itu di sisi Allah. Itulah ganjaran yang 
paling baik dan paling besar. 

Potongan ayat ini menjelaskan bahwa kebaikan yang telah 
dilakukan oleh orang-orang yang telah menjadi Muslim di masa 
lalu, sebelum mereka memeluk Islam atau sebelum kedatangan 
Islam, tetap dihargai dan dinilai sebagai kebaikan juga, dan 
“dikreditkan untuk rekening pribadi” mereka sendiri. Kebaikan- 
kebaikan itu tentu ikut mewarnai mutu kepribadian mereka 
yang telah berbuat kebaikan. 

Ayat kedua yang turun bersama dengan kata nafs, terdapat 
dalam al-Gur'an s. al-Muddatstsir/74:38, yaitu surat ke-4 yang 
turun paling awal, yang bersama dengan dua ayat sebelumnya, 
berbunyi sebagai berikut: 


La ad pain Ol (Sin el Gil pem Odi 
(MALU EL Jak) ta) Kanan 1G adi JS 


Suatu peringatan bagi manusia, 
Bagi siapa di antara kamu 
yang hendak maju ke muka, 
atau tetap di belakang. 
Tiap-tiap jiwa adalah jaminan, 
bagi apa yang ia usahakan. 


Dalam ayat tersebut, na/s diartikan sebagai “jiwa” yang 
memiliki jaminan bahwa yang diusahakan seseorang akan 
memberi pengaruh terhadap jiwa orang tersebut. Ayat-ayat 
selanjutnya, yaitu al-Our'an s. al-Takwir/81:14, dan al-Our'an 
s. al-Fajr/89:27, juga mengandung kata nafs yang berarti “jiwa.” 
Dalain surat al-Fajr/89:27-30, terkandung ayat dan istilah yang 
sangat terkenal di lingkungan tasawuf, yang berbunyi: 


An pnp May II eny Aitadal! pedia! Least 
(V5 VLAA pdh gor abal) egole dau 
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Wahai jiwa yang tenang, 
Kembalilah 

kepada Tuhan dikau, 
dengan kepuasan rasa, 
lagi di-ridla-i-Nya. 


Dan masuklah ke haribaan 
kelompok hamba-hamba-Ku. 
Dan masuklah 

ke dalam surga-Ku. 


Apa yang diartikan sebagai “jiwa yang tenang” itulah yang 
terkenal dengan sebutan “al-nafs al-muthma'innah,” suatu tingkat 
perkembangan jiwa yang tertinggi, suatu konsep yang dikem- 
bangkan di kalangan sufi. 

Sebenarnya istilah “jiwa” atau “diri” hanyalah soal pilihan 
kata terjemahan. Dalam al-Our'an s. al-Hasyr/59:9, umpamanya 
dijumpai kalimat: “Dan barangsiapa diselamatkan dari kekikiran 
jiwanya, mereka adalah orang yang beruntung. " Di sini kata “jiwa” 
dapat diganti dengan “diri.” Pokoknya, nafs menunjuk kepada 
orang. Namun, jika seorang penterjemah memilih kata “jiwa,” 
maka ia tentu mempunyai maksud tertentu. Misalnya, orang 
melihat bahwa esensi manusia adalah jiwanya. Jika seseorang 
itu kikir, maka yang menerima predikat kikir adalah jiwanya. 

Tetapi memang perlu pula dicatat di sini bahwa kata anfus 
sering pula dipakai sebagai kata ganti atau pengganti kata ganti, 
seperti terdapat pada nukilan dalam al-Gur'an s. al-Nahl/16:72: 
“Allah menjadikan bagi kamu istri-istri dari jenis kamu sendiri.” 
Pada surat yang sama ayat 33, kata ini diterjemahkan agak 
berbeda, yaitu mengandung kata “diri,” setidak-tidaknya peranan 
diri sebagai person lebih tampak, seperti dapat dibaca dalam 
nukilan kalimat: “Dan Allah tidak menganiaya mereka, akan 
tetapi merekalah yang menganiaya diri mereka sendiri.” Tetapi 
dalam al-Our'an s. al-Giyamah/75:2, makna jiwa tampil secara 
nyata, ketika Allah bersumpah: “Dan Aku bersumpah demi jiwa 
yang menyesali (dirinya sendiri)” Di sini, makna “jiwa” sudah 
menjadi sangat nyata, bahkan dinyatakan pula jenisnya, yang 
dalam kalangan tasawuf di kenal sebagai al-nafs al-lawwimah.” 

Pengertian tentang “jiwa” dalam kata nafs memang cukup 
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tampak di dalam al-Gur'an dan ternyata dalam sejarah kebudaya- 
an, makna kata itu tertangkap oleh pembacanya dan dikembang- 
kan lebih lanjut dalam tasawuf. Dalam al-Our'an s. al-Anbiya”/ 
21:35 dan diulang dalam al-9ur'an s. al“ Ankabut/29:57 disebut 
bahwa: “Tiap-tiap jiwa itu pasti akan merasakan kematian.” Kata 
“kull nafs” dalam dua ayat itu dapat pula diterjemahkan dengan 
“tiap-tiap yang berjiwa.” Pada terjemahan itu, seorang manusia 
dilihat esensinya pada jiwanya, sedangkan pada yang kedua, jiwa 
dilihat sebagai sesuatu yang terpisah dan terdapat pada sesuatu, 
yang tak lain pada wadah atau badannya. 

Ayat lain berbunyi: “Dan sesungguhnya Kami telah mencipta- 
kan manusia, dan Kami mengetahui apa yang dibisikkan oleh jiwa- 
nya, dan Kami adalah lebih dekat kepadanya daripada urat 
lehernya.” Terjemahan lain dari kata md tuwaswis-u biht nafsuhi” 
adalah “apa yang dibisikkan oleh hatinya. “Baik kata “jiwa” atau 
“hati,” keduanya menunjuk pada konsep tentang sesuatu yang 
terdapat dalam diri seseorang. Hal yang menjadi permasalahan 
adalah, apa yang dimaksud dengan jiwa itu dalam al-Gur'an. Ini 
sudah tentu membutuhkan upaya pemikiran spekulatif-kritis- 
kreatif maupun kajian empiris untuk memahami apa yang 
dimaksud oleh wahyu tersebut. 

Sebelum sampai ke pembicaraan teori, sangat menolong kira- 
nya jika kita juga menengok ke Kitab Perjanjian Lama, seperti 
dijelaskan oleh filsuf Belanda Dr. C.A. van Peursen dalam buku- 
nya Tubuh, Jiwa, Roh (1981). Menurut keterangannya, dalam 
Kitab-kitab Perjanjian Lama yang berbahasa Ibrani gejala “jiwa” 
banyak dibicarakan. 

Kata ini, menurut van Peursen, bertautan dengan kata nafas. 
Setelah nafas hidup ditiupkan ke dalam badan manusia, maka 
timbullah jiwa (Kitab Kejadian 2:7). Istilah “jiwa” dalam bahasa 
Ibrani adalah nafesy, kata yang susunan huruf dan kedengarannya 
mirip dengan kata nafs dalam bahasa Arab. Maklum, keduanya 
berasal dari rumpun bahasa Semit. Pada umumnya orang dulu 
menyangka bahwa nafesy ini adalah sejenis daya yang bertempat 
di dalam tubuh, misalnya dalam darah atau semacam darah itu 
sendiri, sehingga bagi Bani Israil, sebagairnana terdapat juga dalam 
ajaran Islam, darah itu haram untuk diminum atau dimakan. 
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Tetapi dari ayat-ayat lain muncul pula pengertian bahwa jiwa 
ini jauh melebihi daya kehidupan organisme (seperti energi), 
karena jiwa adalah tempat tinggal bagi perasaan-perasaan, seperti 
halnya pengertian tentang thymos dalam pemikiran Yunani 
Kuno, sehingga dikenal umpamanya jiwa yang lapar atau jiwa 
yang haus. Jiwa adalah tempat tinggal berbagai perasaan, seperti 
benci, gembira, cinta, rindu, dan bisa merasakan kekosongan. 

Dalam Kitab Perjanjian Lama ini, jiwa bukanlah bagian dari 
dan yang dimiliki oleh seorang manusia, karena manusia adalah 
jiwa itu sendiri, nafesy. Sungguh pun demikian, dalam Kitab ini, 
dikenal juga pengertian “daging” atau basar (ingat kata basyar 
dalam al-Our'3n yang berarti manusia sebagai makhluk 
jasmaniah). Tetapi daging adalah jiwa juga. Bedanya, “daging 
itu seperti rumput, menjadi kering dan bunga, menjadi layu” 
(Yes. 40: 6,7). Daging dalam tubuh manusia menjadi hidup, 
karena telah ditiupkan oleh Allah, suatu jiwa kehidupan. Dalam 
agama Ibrani, dikenal juga pengertian roh, yang disebut ruah, 
yaitu suatu daya yang menggerakkan manusia, sebagai jiwa, tetapi 
telah mempribadi. 

Pengertian-pengertian di atas mengingatkan kita pada tiga 
buah ayat dalam al-@ur'an, yakni dalam al-Hijr/ 15:29, al-Sajdah/ 
32:9: dan Shad/38:72. Kesemuanya bercerita tentang roh yang 
ditiupkan ke dalam tubuh manusia. Suatu keterangan yang terleng- 
kap diberikan oleh al-Gur'an s. al-Sajdah/32:7-11 yang berbunyi: 


Hi .erb oa Ol aloe Taj dilas 5 cb JS maa SI 
AA AB 3 0 yaa ab ea EA Gp Ala aa Alami Jaor 
Ma AB BA AYI, pn VI) omi SI er yA) 
Jae HP gi Us PI Ul Bis NU 3 03 S3 
SAI Sg! la (Laga Ja OPS peta) Sih pa Ja 

(JA V:N Jono Ogan 3 Say Ia SS 


Yang membuat segala sesuatu, yang Dia ciptakan sebaik-baiknya dan 
Yang memulai penciptaan manusia dari tanah. Kemudian Dia jadikan 
keturunannya dari saripati yang hina (air mani). Kemudian Dia 
menjadikan keturunan dan meniupkan ke dalam (tubuh)-nya roh 
(ciptaan)-Nya, dan Dia menjadikan bagi kamu pendengaran, penglihatan 
dan hati: (tetapi) kamu sedikit sekali bersyukur. Dan mereka berkata: 
“Apakah bila kami telah lenyap kami benar-benar akan berada dalam 
ciptaan yang baru?” Bahkan mereka ingkar akan menemui Tuhannya. 
Katakan: “Malaikat maut yang akan diserahi (mencabut nyawa)-mu 
akan mematikan kamu, kemudian kepada Tuhanmu lah kamu akan 
dikembalikan. 


Dari ayat tersebut di atas diperoleh keterangan bahwa manu- 
sia yang hidup di dunia ini terdiri dari jasmani (yang pada 
mulanya berasal dari tanah dan dalam proses reproduksi berasal 
dari air mani) dan baru hidup menjadi manusia yang utuh setelah 
ditiupkan roh ke dalam tubuhnya itu. Ketika, nyawa manusia 
(roh) itu dicabut, maka orang itu akan mati. Tetapi kelak manusia 
secara utuh akan dihidupkan kembali. Dalam kalimat tersebut, 
terkesan bahwa setelah roh ditiupkan manusia lalu bisa men- 
dengar, melihat dan merasakan sesuatu. Pertanyaan yang timbul 
adalah apakah roh itulah yang disebut jiwa dan sebaliknya? 
Agaknya, roh memang sama dengan jiwa. Bedanya, jiwa adalah 
roh yang telah mempribadi, setelah masuk ke dalam tubuh (yang 
akan menjadi) manusia. 

Karena roh dan jiwa itulah yang menjadikan segumpal daging 
itu menjadi manusia, maka timbul pengertian: tidak ada roh, 
tidak ada manusia. Itulah sebabnya, maka—dalam al-Gur'in— 
manusia yang seluruhnya itu disebut juga sebagai jiwa. Ini tampak 
umpamanya dari petikan al-Our'in s. al-An'im/6:151: “Dan 
janganlah kamu membunuh jiwa.” Tetapi jiwa sebagai suatu yang 
terpisah juga dapat ditarik pengertiannya, misalnya dalam 
potongan ayat 63, surat al-Nisa': “Dan berilah mereka pelajaran, 
dan katakanlah kepada mereka, perkataan yang membekas pada 
jiwa fanfus) mereka.” Di sini dikatakan bahwa suatu pelajaran 
bisa memberikan bekas pada jiwa seseorang. Jadi jiwa, seperti 
halnya dalam Kitab Perjanjian Lama, adalah sesuatu yang 
memuat berbagai perasaan manusia. 

Dalam Perjanjian Baru, menurut penafsiran van Peursen, dibi- 
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carakan juga perihal “daging” atau “tubuh” (soma) maupun “roh.” 
Tetapi kalau disebut istilah daging, yang dimaksud adalah 
manusia itu sendiri secara keseluruhan, yang juga mengandung 
roh. Pembicaraan tentang daging oleh Paulus, salah seorang 
penganggit Perjanjian Baru, biasanya dihubungkan dengan dosa, 
walaupun pengertian ini mengacu juga pada Perjanjian Lama, 
yang melahirkan perkataan: “hiduplah dalam roh, maka kamu 
tidak akan menuruti keinginan daging.” Dari penafsiran terhadap 
Perjanjian Baru, dapat ditarik kesimpulan bahwa “hidup menu- 
rut daging” dipertentangkan dengan “hidup menurut roh.” Roh 
atau pneuma dipakai untuk menunjukkan dimensi yang hakiki 
dalam diri manusia, sehingga roh seolah-olah tidak merupakan 
sesuatu yang khusus dalam diri manusia, melainkan menunjuk 
pada manusia itu sendiri. Kata “jiwa” atau psyche, juga, sebagai- 
mana halnya kata nafesy, dipakai untuk menunjuk-kan sosok 
manusia. Istilah roh baru memiliki arti yang khusus apabila yang 
disebut itu adalah Roh Allah (lihat, “Ri#h dalam al-Our'ain,” 
dalam Ruh). 

Filsuf agung Kristen abad pertengahan, Thomas Aguinas, 
memberi keterangan filosofis yang cukup menarik tentang 
hubungan dan kedudukan badan dan jiwa manusia yang dapat 
dikaitkan dengan tafsir al-“Gur'in s. al-Sajdah/32:7-11 di atas. 
Dikatakannya, bahwa jiwa manusia, sesudah meninggal (dan 
badannya musnah berkalang tanah atau di makan api), dapat 
saja hidup terus tanpa badan. Tetapi, katanya selanjutnya, jiwa 
itu pada hakikatnya mengarah kepada badan, seolah-olah ia 
merindukan kebersatuannya kembali dengan badan, yaitu pada 
hari kiamat yang merupakan hari kebangkitan kembali badan. 
Dalam al-@ur'in memang dijelaskan juga bahwa kelak di hari 
akhirat, manusia, yang terdiri dari tubuh maupun jiwa, akan 
bangkit kembali dalam suatu kehidupan yang kekal. 


Teori tentang Jiwa dan Badan 


Dewasa ini, “jiwa” dan “badan” sudah menjadi kata-kata yang 
dipergunakan sehari-hari. Kata “badan” sering pula diganti 
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dengan “raga,” seperti yang tampak dalam kalimat: “berkorban 
jiwa dan raga untuk membela tanah air dan bangsa.” Dalam 
perkataan di atas, tersimpul adanya konsep kesatuan antara jiwa 
dan badan atau raga. Jika seseorang mati tertembak, maka badan 
dan raganya akan dikubur dan hancur berkalang tanah. Tetapi 
bersamaan dengan itu jiwanya juga “melayang” atau lenyap, 
karena orang tidak akan lagi melihatnya dengan mata. Di sini, 
orang merasa berkorban dua-duanya, jiwa dan raga. Tetapi di 
balik pengertian formal itu, sebenarnya tersembunyi suatu 
pengertian lain yang diyakini oleh orang yang bersedia berkor- 
ban itu, yaitu bahwa sungguh pun raga dan nyawanya lenyap, 
jiwa dipercayai tetap “hidup,” terutama bagi yang beragama. 
Jiwa itu (berharap) akan kembali kepada Tuhan dan hidup di 
sisi-Nya. Pengertian seperti ini terdapat keterangannya misalnya 
dalam al-Our'in s. al-Bagarah/2:154: “Dan janganlah kamu 
mengatakan terhadap orang-orang yang gugur di jalan Allah, 
(bahwa mereka itu) telah mati bahkan (sebenarnya) mereka itu 
tetap hidup, tetapi kamu tidak menyadarinya.” 


Sebagaimana dinyatakan dalam surat al-Sajdah dan ayat-ayat 
lain, manusia di hari akhirat akan dibangkitkan kembali raganya 
dan bersatu dengan jiwanya, yang dalam rumusan yang agak 
berbeda dikatakan pula oleh Aguinas (di mana jiwalah yang 
mencari badan). Seperti dikatakan oleh Fazlur Rahman, dalam 
bukunya Major Themes of the Gur'an (1980), al-Our'an tidak 
mengakui suatu konsep akhirat yang hanya dihuni oleh jiwa- 
jiwa tanpa raga. Menurut pendapatnya, al-Gur'in memang 
mencoba menerangkan kebahagian dan penderitaan di akhirat 
sebagai efek-efek dari perasaan kebahagian dan penderitaan yang 
bersifat fisik maupun spiritual. Pandangan banyak filsuf Mus- 
lim abad pertengahan (khususnya Ibn Sina), menurut Rahman, 
memang berbeda dari keterangan literal al-Gur'an. Mereka 
menafsirkan surga dan neraka hanyalah sebagai simbol-simbol 
alegoris belaka. 


Keterangan Rahman di atas berkaitan dengan penafsirannya 
sendiri mengenai konsep nafs dalam al-Our'an. Ia juga mengata- 
kan adanya kesenjangan antara keterangan harfiah al-Gur'an 


mengenai nafs, dengan analisis para filsuf Muslim. Kata ini, dalam 
filsafat dan tasawuf Islam, telah berkembang menjadi konsep 
tentang jiwa dengan pengertian bahwa ia adalah suatu substansi 
yang terpisah dari jasmani. Jiwa, yang dikatakan juga sebagai 
“diri” atau “batin manusia,” memang dinyatakan oleh al-Gur'an 
sebagai realitas pada manusia, tetapi ia tidak terpisah secara 
ekslusif dari raga. Dengan perkataan lain, menurut anggapan 
Rahman, al-Gur'an tidak mendukung doktrin dualisme yang 
radikal di antara jiwa dan raga, seperti yang terdapat dalam filsafat 
Yunani, agama Kristen dan Hindu. Menurut tafsirannya, nafs, 
yang sering diterjemahkan menjadi jiwa (soul), sebenarnya berarti 
pribadi, person atau aku. Adapun berbagai predikat yang 
beberapa kali disebut dalam al-ur'an, hanyalah dan seharusnya 
dipahami sebagai keadaan-keadaan, aspek-aspek, watak-watak 
dan kecenderungan-kecenderungan yang ada pada pribadi manu- 
sia. Ini seharusnya dipahami sebagai aspek mental, sebagai lawan 
dari aspek fisikal, tetapi tidak sebagai substansi yang terpisah. 


Namun diakuinya bahwa kata nafs ini memang dikembang- 
kan secara tersendiri sebagai sesuatu yang seolah-olah terpisah 
dari badan atau raga, oleh para filsuf dan sufi Muslim, terutama 
al-Ghazali. Interpretasi Rahman ini agaknya sejalan dengan 
konsep Aristoteles tentang kesatuan psikofisis manusia. Jiwa dan 
raga, bagi filsuf Yunani murid Plato ini, adalah satu, sebagaimana 
satunya suatu materi dan bentuk. Sesuatu benda disebut sebagai 
sesuatu karena bentuknya, dan ia pun berkembang bersama- 
sama dengan bentuknya yang khusus itu. Bagi Aristoteles, 
manusia adalah kesatuan utuh jiwa dan tubuh. 


Munculnya konsep dan teori dualisme materi-roh atau jiwa- 
raga dan jiwa-badan, agaknya adalah karena adanya keterangan 
dalam al-@ur'in mengenai roh yang ditiupkan ke dalam badan 
manusia yang—setelah mempribadi dalam proses pertumbuhan- 
nya—dikenal sebagai jiwa. Menurut keterangan Cyril Glasse, 
seorang Muslim Amerika, dalam The Concise Encyclopaedia of 
Islam (1989), nafs—bahasa Latinnya, anima, atau Yunaninya, 
psyche—adalah sebuah substansi individual, berkedudukan 
sebagai kutub reseptif dari wujud (being) yang terdapat pada 
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manusia. Kutub yang lain adalah roh—bahasa latinnya spiritus, 
atau Yunaninya, pneuma—yang merupakan kutub aktif dari 
wujud, sering juga disebut sebagai al- agl atau intellect atau nous. 


Dalam al-@ur'an s. al-Isra”/17:85 dikatakan: “Roh itu termasuk 
urusan Tuhanku, dan tidaklah kamu diberi ilmu melainkan hanya 
sedikit saja.” Walaupun hanya sedikit, ayat itu mengisyaratkan 
bahwa roh adalah sesuatu yang bisa dipelajari. Tetapi, yang 
penting untuk dikatakan di sini adalah bahwa roh dan jiwa (roh 
yang telah mempribadi) itu setidak-tidaknya adalah suatu konsep 
yang bisa dipelajari sebagai substansi tersendiri, apalagi al-Gur'an 
juga menunjukkan berbagai aspek dan sifatnya yang bahkan bisa 
dirubah dan dikembangkan. Namun, memang, mengatakan hal 
tersebut, al-Our'an mengisyaratkan agar manusia mengarahkan 
studinya ke hal-hal yang lebih kongkret dan bermanfaat bagi 
kehidupan manusia, misalnya mengenai perilaku manusia itu 
sendiri. Ini adalah dorongan untuk melakukan studi empiris yang 
terdapat dalam banyak ayat al-Our'an. 


Tetapi pembicaraan secara lebih mendalam dan khusus 
mengenai jiwa itu, walaupun tetap dalam kaitannya dengan raga, 
agaknya tidak terelakkan dalam kegiatan berpikir. Plato dapat 
disebut orang pertama yang memulai studi tentang obyek yang 
lebih khusus ini. Ia mulai dengan membedakan antara jiwa dan 
raga itu sedemikian rupa sehingga orang memperoleh pengertian 
mengenai adanya konsep dualisme jiwa-raga ini. Dalam pemba- 
hasannya, ia menekankan lebih pentingnya jiwa dari raga itu 
dalam kehidupan manusia. Dengan kata lain, tubuh mempunyai 
nilai yang lebih rendah dari jiwa. Tetapi jiwa bisa rusak juga 
dan kerusakan itu berasal dari badan. Muridnya, Aristoteles, 
punya pendapat yang berbeda dengan gurunya. Ia melihat 
manusia dalam kesatuan badan-jiwa. Namun pandangannya itu 
mengandaikan juga adanya badan dan jiwa yang berbeda, 
walaupun dalam esensinya menolak pandangan yang dualistis, 
seperti juga menjadi pandangan Rahman. 


Menjelang abad modern, dalam kurun pencerahan Eropa 
Barat, tokoh yang tampil dalam pembahasan dualisme jiwa-badan 
adalah Descartes (1595-1660) yang terkenal dengan perkataannya: 


261 


“Cogito Ergo Sum” (saya berpikir, karena itu saya ada). Berbeda 
dengan Plato, yang melihat hubungan jiwa dan badan sebagai 
pembagian fungsi antara badan sebagai kapal dan jiwa sebagai 
nakhodanya, yang mengemudikan dan memimpin, Descartes 
melihat kesalingterkaitannya, di mana jiwa pada hakikatnya 
mengarah ke badan. Kalau badan sakit, jiwa turut merasakannya. 
Tetapi jiwalah yang memberi kesadaran dan arti pada badan 
dan menunjukkan adanya “aku.” Keduanya berbeda, namun 
saling berkaitan. Badan dilukiskannya sebagai mesin yang, 
walaupun ada substansinya, belum bisa dibilang manusia jika 
tidak ada jiwanya yang bisa mengatakan “aku.” Dan perkataan 
“aku” ini lahir ketika substansi itu mulai berpikir. 


Sebagai dampak lebih lanjut dari konsep dualisme di atas, 
lahir berbagai pendapat yang bertentangan dan membentuk 
kutub-kutub pendapat mengenai kedudukan dan hubungan jiwa- 
raga, dan selanjutnya melahirkan berbagai pendapat yang terletak 
di antara dua kutub itu. Kutub pendapat pertama dikemukakan 
oleh filsuf Jerman, Ludwig Feuerbach (1804-1872), yang pada 
pokoknya mengatakan bahwa manusia itu pada hakikatnya 
adalah badan, tubuh atau raga yang merupakan bagian dari 
materi yang lebih luas. Dalam pandangan materialisme ini, yang 
rohani itu tidak ada, termasuk jiwa. Kalaupun terdapat gejala- 
gejala yang disebut dan dianggap sebagai rohaniah, termasuk 
persepsi tentang Tuhan, maka hal itu adalah efek-efek saja dari 
materi, sebagaimana halnya banyak gejala timbul karena proses 
kimiawi. Jiwa, kalaupun dapat disebut demikian, hanyalah 
ekspresi dari tubuh. 


Ini berlawanan dengan pandangan filsuf Irlandia, George 
'Berkeley (1685-1753) yang justru mengingkari adanya materi 
sebagai yang hakiki. Tentu saja kehadiran materi itu sendiri tidak 
bisa diingkari. Tetapi materi itu ada karena dipersepsikan oleh 
jiwa yang berisikan akal (being is being perceived). Semua yang 
hadir hanyalah pengalaman jiwa. Berkeley sebenarnya tidak 
menyangkal adanya tubuh, tetapi tubuh itu sendiri pada 
hakikatnya adalah manifestasi dari kehadiran roh. Roh adalah 
pusat segala sesuatu dalam kehidupan, yang bertindak sebagai 
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subyek dan menempatkan yang lain sebagai obyek. Badan 
hanyalah cerminan dari yang rohani yang berpangkal pada “aku” 
yang hakikatnya adalah jiwa. “Aku” adalah sebuah substansi 
rohaniah. 


Kedua pandangan ekstrem yang diwakili oleh Feuerbach di 
satu kutub dan Berkeley di lain kutub yang berlawanan itu 
mungkin saja cenderung untuk tidak diterima oleh masyarakat 
ramai, setidak-tidaknya tidak sepenuhnya dianggap benar. 
Namun pandangan itu tetap bermanfaat bagi pemahaman 
tentang jiwa maupun badan. Karena dengan mendasarkan diri 
dan bertolak dari salah satu aspek manusia, yaitu badan atau 
jiwa, maka pengetahuan mengenai tiap-tiap hal itu akan 
cenderung makin mendalam. 


Sementara itu, tafsiran modern mengenai manusia dalam al- 
Our'in telah melahirkan pandangan yang melihat manusia 
sebagai makhluk dualistis, terdiri dari jiwa dan badan. Seorang 
ahli komunikasi dan juga teolog modern Indonesia yang 
terkemuka, Jalaluddin Rakhmat, dalam suatu ceramahnya di 
Klub Kajian Agama Paramadina, pernah mengupas perihal 
konsep antropologis dalam al-Gur'an. Dia mengatakan bahwa, 
dalam al-Our'3n, manusia disebut sebagai makhluk biologis, yang 
disebut al-basyar (O., s. Ytisuf/12:31 al-Kahfi/18:110, Fushilat/ 
41:6, dan lain-lain), tetapi sekaligus juga makhluk rohaniah 
berikut karakteristik-karakteristik psikologisnya dengan sebutan 
al-Insan yang ditampilkan sebanyak 65 kali dalam al-Gur'an. 
Hal yang belum banyak dibahas pada tingkat tafsir dan analisis 
filosofis atau ilmiah dan pada umumnya di lingkungan kaum 
Muslim adalah keterkaitan antara keduanya. 


Sungguh pun demikian, pada 1955, dr. Paryana Suryadipura, 
seorang dokter cendekiawan dari Semarang, yang waktu itu 
masih menjabat Direktur RSUP Semarang, dan telah mengarang 
beberapa buku dan artikel ilmiah di berbagai majalah, pernah 
menulis karangan bersambung lima nomor di majalah Media, 
Yogya, tentang “Kesehatan Lahir dan Batin,” dari sudut ilmu 
psikosomatika. Dalam karangan itu ia lebih banyak melihar 
pengaruh situasi batin atau kondisi kejiwaan seseorang terhadap 
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kesehatan badan dan timbulnya berbagai penyakit tradisional 
berikut cara penyembuhannya yang juga dengan pendekatan 
kejiwaan. Tetapi di situ ia banyak menganalisis saling pengaruh 
antara proses-proses badani dan proses-proses kejiwaan dalam 
kerangka konsep dualisme jiwa-raga dan dengan pendekatan 
psikoanalisis. 

Ketika membahas unsur-unsur dan struktur kejiwaan 
manusia, ia mengelompokkan berbagai dorongan dan emosi ke 
dalam 4 cabang nafsu, yaitu nafsu lawwamah (egosentros), nafsu 
ammarah (polemos), nafsu supiah (eros), dan nafsu muthma'innah 
(religious). Pengetahuan ini, pada waktu itu, merupakan sesuatu 
yang baru, karena biasanya penyakit-penyakit jasmaniah selalu 
hanya dilihat dari sudut jasmaniah saja. Tetapi satu hal yang 
perlu dicatat adalah bahwa tinjauan yang sebaliknya, yaitu 
pengaruh kondisi badan terhadap gangguan-gangguan kejiwaan, 
kurang mendapat perhatian, baik dalam kalangan tersebut 
maupun dalam pemikiran pada umumnya. Halnya akan lain 
apabila konsep dualisme jiwa-raga ini cukup berkembang dalam 
pemikiran filsafat, baik yang bertolak dari materialisme ekstrem 
maupun Spiritualisme ekstrem. 

Konsep nafsu, yang berasal dari kata nafs, dalam karangan 
dr. Paryana tersebut di atas, agaknya sebagian diambil dari 
pemikiran al-Ghazili. Dalam Ensiklopedi Indonesia, ditampilkan 
pula konsep tujuh macam nafsu-nafsu. Kelompok pertama adalah 
nafsu-nafsu ammarah (mengandung dorongan-dorongan rendah 
yang bersifat jasmaniah seperti loba, tamak dan cenderung 
menyakiti orang lain). Kelompok kedua adalah nafsu lawwamah 
(sudah menerima nilai-nilai kebaikan, tetapi masih cenderung 
kepada dosa, walaupun akhirnya menyesalinya) yang meng- 
andung ciri-ciri negatif. Kelompok ketiga adalah nafsu-nafsu yang 
berciri baik dan luhur, yaitu: mardliyah, Kamilah, mulhamah, 
muthma'innah, dan radiiyah, yang cenderung kepada sifat-sifat 
keutamaan, kesempurnaan, kerelaan, penyerahan kepada Tuhan 
dan mencapai ketenangan jiwa. Ciri-ciri kejiwaan seperti itulah 
yang menjadi perhatian kaum sufi. Penemuan-penemuan dalam 
pengalaman sufi ini sebenarnya bahan yang dapat dikembangkan 
dalam psikoanalisis dan psikosomatika. 
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Bagan Struktur Kepribadian 


Freud Al-Ghazali | Paryana 


Superego Muthma'innah 
(Religios) 


Lawwamah Lawwaimah 


(Kemanusiaan) (Polemos) 


Ammirah Supiah 

(Kebinatangan) (Eros) 
Ammarah 
(Egosentros) 


Kepribadian dan Masyarakat 


Dalam al-Gur'in sendiri, ada tiga macam nafsu yang jelas 
disebutkan jenisnya dan kemudian dikembangkan di kalangan 
sufi. Pertama al-nafs al-ammarah, (O., s. Yisuf/12:53): kedua al- 
nafs al-lawwamah (O., s. al-Giyimah/75:2), dan ketiga, al-nafs 
al-muthma'innah (O.,s. al-Fajr/89:27). Dalam tafsir Muhammad 
“Ali, ketiga nafsu itu menunjukkan tingkat-tingkat perkembang- 
an jiwa manusia. Pada tahap pertama, manusia berada pada 
tingkat kebinatangan, ketika manusia cenderung untuk hanyut 
dalam naluri rendahnya. Pada tahap kedua, manusia sudah mulai 
menyadari kesalahan dan dosanya, ketika telah berkenalan 
dengan petunjuk Ildht. Di sini telah terjadi apa yang disebutnya 
“kebangkitan rohani” dalam diri manusia. Pada waktu itu sese- 
orang telah memasuki jiwa kemanusiaan. Tingkat tertinggi ada- 
lah ketika jiwa ketuhanan telah merasuk ke dalam kepribadian 


seseorang yang telah mengalami kematangan jiwa. 
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Penafsiran Muhammad “Ali, yang diuraikan ketika ia memba- 
has dan mengantarkan tafsirnya atas surat al-Giyimah di atas, 
mengundang kita untuk mengingat kembali teori psiko-analisis 
Freud. Dalam buku Philip G. Zimbardo, Essentials of Psychology 
and Life (1980), dijelaskan kembali secara sederhana pokok- 
pokok teori Freud mengenai struktur kepribadian. Menurut 
Freud, perbedaan kepribadian seseorang dibentuk oleh cara 
bagaimana ia mengendalikan dorongan-dorongan dasariahnya 
(eros dan thanatos). Dalam diri seseorang, terjadi pergumulan 
terus-menerus antara dua bagian personalitas, yaitu Id dan 
Superego, yang dikendalikan oleh aspek ketiga, yaitu “kedirian” 
atau Ego. Aspek Ego inilah yang memberi ciri kemanusiaan 
seseorang. 

Id, dalam pengertian Freud, adalah naluri primitif, bagian 
bawah sadar dari sebuah kepribadian. Ja merupakan gudang yang 
berisikan dorongan-dorongan yang paling dasar dalam kepribadi- 
an seseorang. Id bekerja secara tidak rasional, bersifat impulsif 
dan mendorong ekspresi dan gravitasi, tanpa memperdulikan 
apa akibatnya, tanpa pertimbangan apakah keinginan seseorang 
itu cukup realistis atau secara moral dapat dipertanggung- 
jawabkan. Id barangkali dapat dibandingkan dengan nafsu kebi- 
natangan (al-nafsammarah) dalam kategori al-Ghazali atau tafsir 
Muhammad “Ali atau dalam kategori dr. Paryana, ditambah 
dengan nafsu supiah (eros). 

Superego adalah tempat penyimpanan nilai-nilai luhur yang 
dimiliki seseorang, termasuk moral atau sikap-sikap yang di- 
tanamkan melalui proses sosialisasi dalam masyarakat. Aspek 
ini berperan sebagai hati nurani atau kesadaran yang tumbuh 
ketika seseorang mengalami proses internalisasi dari larangan 
dan suruhan orang tua atau orang yang lebih dewasa. Superego 
adalah juga merupakan Ego-ideal yang berkembang dari 
pandangan-pandangan orang lain dan membentuk gambaran 
mengenai manusia idaman yang ia harus berjuang untuk menjadi. 
Jadi, sebenarnya, Superego adalah wakil masyarakat atau yang 
mewakili aspirasi masyarakat dalam diri seseorang. Aspek ini 
tentu saja bertentangan dengan dorongan Id yang menginginkan 
apa saja yang dirasakan sebagai “baik” dan menyenangkan diri 
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sendiri, sementara Superego bersikeras agar ia mengerjakan apa 
yang “benar.” 

Aspek Superego ini dapat dibandingkan dengan jiwa Ilahtyah 
(al-nafs al-muthma'innah) dalam tafsir Muhammad “Ali atau dapat 
ditemukan juga dalam identifikasi al-Ghazali sebagai al-nafs al- 
kamilah yang mengarah kepada kesempurnaan, al-nafs al- 
mardliyah, yang cenderung untuk menjalankan petunjuk yang 
baik guna meraih ridla' Gusti, al-nafs al-mulhamah, yang memilih 
keutamaan dalam bertindak dan menjauhi perasaan-perasaan 
dengki, rakus, iri dan semacamnya, al-nafs al-muthma'innah, yang 
cenderung kepada harmoni, dan al-nafs al-radliyah, yang cen- 
derung kepada sikap-sikap yang ikhlas, tanpa pamrih. Sebenar- 
nya, dalam al-Gur'an, dapat diperinci nilai-nilai yang dapat 
menumbuhkan Superego ini. Nilai-nilai itu bisa dianalisis dan 
dikelompokkan ke dalam kategori yang bisa berbeda dari konsep 
al-Ghazali. 

Selanjutnya Ego, dalam konsep Freud, adalah bagian yang 
berperan sebagai arbitrator atau pengendali konflik antara Id 
dan Superego. Ego mewakili persepsi manusia terhadap kenyata- 
an fisik dan sosial. Ia mengarahkan sesuatu ke sesuatu yang lain 
beserta pertimbangan tentang apa yang mungkin bisa dilakukan 
di dunia ini, seperti yang dipersepsikan seseorang. Pekerjaan Ego 
ini adalah memilih suatu jenis tindakan dan sekaligus mengendali- 
kan dorongan-dorongan Id tanpa mengakibatkan sesuatu yang 
tidak dinginkan. Apabila terjadi konflik antara Id dan Super- 
ego, maka Ego akan mencoba mencari kompromi. Konsep Ego 
ini dapat dibandingkan dengan al-nafs al-lawwamah, yang ber- 
kecenderungan untuk kritis dan mengoreksi diri, dengan meng- 
hadapkan dosa dengan petunjuk (huda). Ego dapat disebut sebagai 
pusat manajemen untuk mengendalikan konflik dan krisis. Dan 
Ego ini terbentuk ketika telah mulai tumbuh jiwa lawwimah, 
atau jiwa kemanusiaan, menurut tafsiran Muhammad "Ali, ketika 
orang mulai mendasarkan sikap dan tindakannya kepada nilai- 
nilai atau pertimbangan rasional. Shalat, yang berintikan doa 
yang tercakup dalam al-Fatihah, terutama bagian permohonan, 
“Tunjukkan aku ke jalan yang lurus,” merupakan cara untuk 
meningkatkan perkembangan jiwa, dari tahap ammarah ke tahap 
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lawwimah menuju ke muthma'innah. 

Dalam al-Gur'an s. al-Syams/91:7-10, dikatakan bahwa jiwa 
adalah suatu yang mampu membedakan yang buruk dan yang 
baik: 


MEI La Ly ad HP Aga Lk YM UI 
NN: ras Jo 


Dan demi jiwa dan penyempurnaannya. Maka Ia wahyukan kepadanya, 
jalan keburukan dan jalan kebaikan. Sungguh beruntung mereka yang 
mengembangkan jiwanya. Dan sungguh merugi mereka yang meman- 
dulkannya. 


Tergantung pada keputusan dan pilihan orang-perorang 
untuk menempuh jalan keburukan atau kebaikan, untuk me- 
numbuhkan atau mematikan jiwanya. Hal ini sebenarnya tidak 
tergantung semata-mata pada pertumbuhan “alamiah” seseorang, 
melainkan ditentukan pula oleh pertumbuhan nilai-nilai dalam 
masyarakat dan kemampuan kontrol sosial terhadap individu. 
Sejalan pula dengan petunjuk Tuhan dalam al-Gur'an, s. al-Nisa'/ 
4:63, maka nilai-nilai luhur itu perlu disebarluaskan dalam 
masyarakat, sebab nilai yang diterima oleh masyarakat akan 
memberi pengaruh kepada pribadi orang-seorang melalui proses 
sosialisasi dan internalisasi. Proses ini akan memberikan iklim 
yang kondusif bagi pertumbuhan jiwa lawwamah. Tetapi selan- 
jutnya, perkembangan kepribadian anggota masyarakat itu pada 
gilirannya akan berpengaruh pula terhadap dan dalam proses 
pembentukkan nilai-nilai budaya masyarakat. 


Strategi Kebudayaan Bertolak dari Nafs 


Analisis di atas, yang bertolak dari teori Freud mengenai 
pengaruh masyarakat terhadap perkembangan jiwa orang- 
seorang dan sebagai bagian dari masyarakat itu sendiri, meng- 
ingatkan kita kepada sebuah ayat yang juga mengandung istilah 
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anfus, tercantum dalam al-Gur'an s. al-Ra'd/13:11. Ayat ini mulai 
terkenal di Indonesia karena dikutip berkali-kali oleh Bung 
Karno yang agaknya diilhami oleh tulisan Dr. Sukiman Wirjo- 
sandjoyo pada tahun 50-an dalam harian Abadi dan majalah 
Himmah: 


Sesungguhnya Allah tidak akan merubah kondisi suatu bangsa, kecuali 
mereka mampu merubah (faktor-faktor) yang terdapat dalam diri/ 
kepribadian (anfus) bangsa itu sendiri. 


Membaca ayat tersebut di atas, timbul pertanyaan: faktor- 
faktor kepribadian bangsa (Indonesia) apa yang perlu diperhati- 
kan, diubah dan dikembangkan, guna menuju kemajuan? Dapat- 
kah kita mengambil konsep al-Ghazali umpamanya? 

Konsep al-Ghazili tentang nafs atau nufis yang tujuh itu 
hanyalah satu di antara konsep-konsep kepribadian dan kebu- 
dayaan. Konsep itu ternyata bisa dimanfaatkan dan dikembang- 
kan oleh dr. Paryana dalam analisis psikosomatika di bidang 
kedokteran. Tetapi di lain pihak, dalam kerangka pemikiran 
strategi kebudayaan, K.H. Amir Ma'sum, seorang tokoh 
Muhammadiyah dari Klaten, pernah menulis dalam majalah 
Panji Masyarakat di tahun 60-an, yang mempertanyakan: 
benarkah kitab Ihya” Ulim al-Din karya al-Ghazali, yang 
memuat teori kepribadian itu berdasarkan pandangan tasawuf- 
nya, adalah pangkal kemunduran kebudayaan dunia Islam,. 
karena diinterpretasikan para ulama sesudahnya secara kurang 
tepat? Lepas dari jawaban yang tentu bersifat pro dan kontra, 
tulisan K.H. Amir Ma'sum itu memancing kita untuk berpikir 
lebih lanjut untuk merumuskan strategi kebudayaan baru, dalam 
situasi yang baru sekarang ini. 

Karya Sigmund Freud, dalam berbagai bukunya seperti A4 
General Introduction to Psychoanalysis (1943), Civilization and 
Its Discontents (1949) atau Beyond the Pleasure Principle (1950), 
berikut buku yang dikembangkan berdasarkan teori psikoanalisis 
Freud, terutama Eros and Civilization karya Marcuse (1950), 
merupakan bahan-bahan yang dapat dijadikan referensi pema- 
haman masalah nafs dalam al-Our'an, dalam kaitannya dengan 
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strategi kebudayaan. 

Dalam teori Freud, prinsip kesenangan, yang merupakan 
perwujudan dari dorongan Id, sebenarnya berakar pada dan 
merupakan ekspresi dari kekuatan pendorong dalam jiwa manu- 
sia yang disebut libido. Dorongan yang pada dasarnya bersifat 
seksual ini berkembang sejak masa kanak-kanak dan berakumu- 
lasi menjadi naluri-naluri primiuf dalam tubuh manusia. Konsep 
seksual ini oleh Freud dikembangkan lebih luas lagi menjadi 
konsep-konsep naluri kehidupan, di mana peranan dorongan 
seks, sangat penting. Konsep yang lebih luas ini disebut eros, 
yang pada pokoknya berkecenderungan memburu kesenangan 
dan menjauhi kesakitan. Naluri ini memberi daya hidup yang 
lebih luas, karena pemenuhan terhadap eros ini terjadi atau di- 
lakukan secara tidak langsung dan kerap kali di bawah kesadaran, 
dalam bentuk penyembunyian dalam keinginan, angan-angan 
atau fantasi, impian-impian (di waktu tidur) dan berbagai tindak- 
an yang tampaknya tidak mengandung arti. Dalam bentuk yang 
tersembunyi ini, eros bisa mendorong timbulnya karya-karya 
seni dan bahkan juga kegiatan produktif di bidang ekonomi. 

Naluri di atas agaknya kurang pas jika dimasukkan ke dalam 
kategori al-nafs al-lawwamah. Karena itu, dr. Paryana menurun- 
kan istilah lain yaitu nafsu supiah dan yang dimaksudkannya 
memang eros. Tetapi al-Gur'in menyebutnya dengan istilah 
syahwat, yang dalam bahasa Indonesia berkonotasi seksual, tetapi 
sebenarnya lebih luas dari itu, seperti tampak dalam al-Gur'an 
s. Alu “Imrin/3:14 berikut ini: 


Pt 3 Oia Selai ya DI Uh all 23 
PSV Aa pal Je adal) Kamal oya 3 dasi 
SU oya Olas Aly AI plan S3 DH, 
Ot:r/o as dr) 
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Telah dihiaskan kepada manusia untuk menyukai syahwat (eros), yaitu 
berupa wanita-wanita, anak-anak, harta benda, emas dan perak yang 
melimpah, kuda (kendaraan) yang indah, ternak dan sawah ladang. Itu 
semua adalah kesenangan hidup (pleasure) di dunia ini. Dan di sisi Allah 
tempat kembali (tujuan hidup) yang sebaik-baiknya. 


Eros agaknya lebih tepat disejajarkan dengan pengertian 
syahwat, yang dalam al-Gur'an ternyata merangkum pengertian 
yang lebih luas dari sekadar nafsu seksual, sebab meliputi aspek- 
aspek kesenangan hidup lainnya. 

Nafsu eros ini memang merupakan naluri manusiawi dan 
tidak dilarang oleh al-Gur'an. Namun pemenuhannya perlu 
diorientasikan kepada tujuan hidup tertentu, sesuai dengan 
petunjuk Tuhan. Dalam al-Gur'an s. al-A'raf/7:32 dikatakan 
pula: “Siapakah yang mengharamkan perhiasan (barang-barang 
kesenangan) dari Allah yang telah dikeluarkan-Nya untuk hamba- 
hamba-Nya dan (siapa pulalah yang mengharamkan) rezeki yang 
baik?” Yang dilarang oleh al-Gur'an adalah: pemborosan, kese- 
rakahan, perusakan dan sikap-sikap a sosial. 

Pandangan Freud bahwa eros itu perlu dikendalikan dalam 
proses pertimbangan dan seleksi, kalau perlu melalui represi oleh 
Ego terhadap Id, kiranya sejalan dengan pandangan al-Our'an. 
Dalam surat al-Kahfi/18:7, dikatakan: “Aku menjadikan apa yang 
ada di bumi sebagai perhiasan untuk manusia, guna menguji siapa 
di antara mereka yang paling baik pekerjaannya.” Apa yang 
disebut sebagai mekanisme pertahanan (defence mechanism), 
dengan modus represi sebagai unsur pokoknya dalam teori 
Freud, memang menjurus kepada hal-hal yang negatif, karena 
hasilnya bersifat semu dan mengandung kepura-puraan. Tetapi 
pengendalian lewat konfrontasi dengan Superego yang mengarah 
kepada keluhuran sejalan dengan tuntunan al-Our'an. 

Kritik Marcuse terhadap Freud adalah, bahwa Freud terlalu 
menekankan prinsip realitas yang represif terhadap prinsip kese- 
nangan. Diakuinya represi ini telah melahirkan nilai rasional 
teknologis yang menimbulkan dominasi manusia atas alam dan 
pembatasan sistem sosial modern terhadap nilai-nilai estetika, 
kritik Marcuse bergeser kepada masyarakat industrial-modern 
itu sendiri yang bersifat tunggal dimensi (dalam bukunya, One 
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Dimentional Man, 1964). Dari sini ia mengarahkan pemikirannya 
kepada penghidupan kembali naluri eros, khususnya dalam 
dimensi estetikanya, untuk menciptakan masyarakat yang lebih 
manusiawi. Kritik Marcuse di atas, tampaknya sejalan dengan 
semangat al-Our'an s. Alu 'Imran/3:14 dan al-Our'an s. al-A'raf/ 
7:32 di atas. 

Dalam pengembangan strategi kebudayaan yang bertolak dari 
psikoanalisis, kosep Id, Superego dan Ego dapat dijadikan kerang- 
ka, baik untuk memahami struktur nilai dalam al-Our'ain mau- 
pun dalam mengembangkan strategi penyadaran masyarakat 
tentang naluri-naluri dasar manusia yang perlu dikendalikan, 
yang memberi bimbingan ke pembentukan masyarakat yang 
lebih manusiawi, maupun tentang prinsip-prinsip pengendalian 
yang dilakukan oleh Ego. Ini semua sebenarnya dapat dilakukan 
dengan pendalaman makna tagwi, sebagai konsep kepribadian 
yang dimuliakan ((O., s. al-Hujur3t/49:13) lihat, “Implikasi 
Kemanusiaan Tagwa,” dalam Tagwi). 


Dari Nafs ke Syaythan 


Kajian al-Ghazaili yang mengembangkan konsep nafs atau 
dunia kejiwaan, di zaman modern ini antara lain telah memberi- 
kan ilham terhadap minat untuk melakukan analisis kepribadian 
manusia dalam kaitannya dengan lingkungannya. Pengkajian 
ini telah menghasilkan pemikiran tentang analisis psikosomatika, 
khususnya pengaruh kondisi kejiwaan terhadap kesehatan 
jasmaniah. Analisis dengan titik-tolak sebaliknya, yaitu tentang 
pengaruh dunia fisis terhadap kesehatan jiwa agaknya belum 
banyak dikembangkan. 

Dalam zaman modern ini, konsep al-Ghazali tentang 
klasifikasi dan tahap-tahap perkembangan jiwa, terutama dalam 
kaitannya dengan strategi kebudayaan, memerlukan perhatian, 
dengan cara melakukan penafsiran kembali terhadap konsep nafs 
dalam al-Gur'an. Dengan penafsiran baru tentang nilai-nilai yang 
tampil dalam al-Our'an, dimungkinkanlah untuk pengembangan 
konsep baru yang mengacu kepada strategi kebudayaan. 
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Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai syaythan, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Our'an, 
berkaitan dengan hakikat spiritual keberagamaan Islam. 
Keterangan tentang “setan” ini memang menarik. Muhammad 
Asad mengatakan bahwa setan adalah “sesuatu” yang secara 
normal tidak bisa ditangkap manusia, tetapi betapapun begitu, 
ia merupakan realitas obyektif, baik dalam pengertian abstrak 
maupun konkret. Dalam kenyataannya, manusia memang 
merasakan perjumpaannya dengan “kekuatan besar,” yang 
menggoda, menyesatkan, menjerumuskan, yang secara sadar atau 
tak sadar dipersepsi sebagai setan atau iblis. Dalam entri berikut 
akan diuraikan konsep setan dalam tradisi-tradisi zoroaster, 
Perjanjian Lama dibandingkan dengan konsepsi syaythan yang 
ada dalam al-Our'an. 
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Ola, 2 


SYAYTHAN 


ETAN atau satan , adalah istilah yang dikenal luas, tidak 

saja di kalangan Muslim, tetapi juga dalam agama- 

agama Yahudi dan Kristen. Dalam al-Gur'an, ada 

istilah syaythan dan iblis. Keduanya dipakai secara silih 
berganti, padahal menggambarkan pengertian yang sama, yaitu 
makhluk atau kekuatan jahat dalam berbagai bentuknya. 
Sebagaimana akan diuraikan nanti, pengertian seperti itu, dengan 
nama yang berbeda, dikenal dalam agama-agama lain, bahkan 
juga dalam mitologi berbagai bangsa kuna maupun masyarakat 
modern. Dalam bahasa Inggris, ada pula istilah demon dan devil, 
yang artinya kira-kira adalah sama dengan iblis. 


Agama dan Mitologi Setan 
Dikenal umumnya sebagai istilah dari agama Islam, paling 


tidak menurut The Pinguin Dictionary of Religions (John R. 
Hinnels, 1984), satan sudah menjadi istilah resmi dalam bahasa 
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Inggris yang terjemahannya dalam bahasa Indonesia adalah setan. 
Tetapi apakah setan itu? Dalam tradisi Kristen, setan adalah 
“kekuatan kejahatan yang sangat dahsyat.” Sedangkan dalam 
kepercayaan tradisi Israeli, setan, yang disebut dengan istilah 
Beelzebub, berarti lawan atau musuh (adversary). Kalimat “He is 
a formidable adversary” misalnya, berarti ia adalah musuh besar. 
Dalam kisah penciptaan Perjanjian Lama, setan atau iblis itu 
mengambil bentuk ular, yang menggambarkan sesuatu yang 
pandai mengelak, licik, bagaikan binatang melata yang berbisa 
dan sangat ditakuti. 


Setan atau iblis adalah personifikasi kekuatan-kekuatan jahat. 
Biasanya iblis, dalam persepsi masyarakat kuna, adalah dewa- 
dewa asing. Masyarakat Persia kuna umpamanya, menolak dewa- 
dewa Indo-lranian, seperti Indra, dari India, karena sifat dewa- 
dewa itu yang membawa kekerasan dan tidak bermoral. Zoro- 
aster, pendiri agama Persia kuna, menolak konsekuensi keper- 
cayaan kepada dewa-dewa asing yang mewujudkan diri dalam 
invasi dari luar atau agresi kawasan bersenjata asing yang menga- 
cau masyarakat tani yang tenang. 


Menurut Van A. Harvey dalam 4 Handbook of Theological 
Terms (1964), istilah setan memang beberapa kali disebut dalam 
Perjanjian Lama. Tetapi menurut beberapa sarjana, istilah itu 
baru dikenal pada masa Pasca-Pengasingan dalam sejarah Ibrani, 
yaitu ketika imperium Babilonia mengusir orang-orang Yahudi 
dari kerajaan Yudea pada abad ke-6 SM. Itulah sebabnya para 
sarjana berpendapat bahwa konsep tentang setan itu sebenarnya 
hasil pengaruh agama Zarathusthra—kemudian disebut Zardusht 
atau Zoroaster, sebutan orang-orang Yunani pada pendiri agama 
dari Persia kuna itu—terhadap agama-agama Yahudi, Kristen dan 
bahkan juga Islam. 


Pendapat itu belum tentu benar, karena apabila diteliti, 
pengertian setan pada agama-agama Semit sangat berbeda dengan 
kekuatan jahat dalam persepsi Zoroasterianisme. Lagi pula dalam 
mitologi bangsa-bangsa kuna lain dapat juga dijumpai konsep 
yang kurang lebih sama, di sekitar setan dan iblis yang tentunya 
belum pasti merupakan pengaruh agama Persia kuna itu, seperti 
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belum pastinya agama-agama Semit beroleh pengaruh dari 
mitologi bangsa-bangsa kuna yang lain itu. Namun semua itu 
menunjukkan bahwa persepsi tentang setan sebagai kekuatan 
jahat merupakan gejala yang universal. 

Dalam bukunya, Mythology (1993), Fernand Comte 
mendeskripsikan setan atau iblis (demons) sebagai makhluk gaib 
yang jahat. Selain pembuat kecelakaan, setan dan iblis adalah 
roh yang memiliki karakteristik yang khas, misalnya cerdik, 
lihai, culas, penipu, di samping jahat. Lebih dari itu setan sangat 
hebat, dahsyat atau keterlaluan sifat-sifat buruknya. Mereka 
memaksa manusia melakukan kejahatan dan membuat celaka 
manusia itu sendiri, baik yang tidak melakukan maupun yang 
melakukannya. 

Dalam mitologi Yunani yang hidup dalam masyarakat Athe- 
na, Dewa Anggur, Dionysus, menganggap iblis sebagai malaikat- 
malaikat yang memberontak melawan Tuhan dan mengalami 
kejatuhan. Pemimpinnya adalah Setan. Sebelum kejatuhannya, 
ia dikenal sebagai Lucifer, yang artinya, “Pembawa Cahaya.” Ia 
sangat berkuasa, pintar, cantik (tetapi kecantikan setani), som- 
bong, perayu, lihai, cerdik, curang, khianat, suka melawan atau 
menentang dan tentu sangat berbahaya. Ia adalah “pangeran 
dunia,” hanya saja, berbeda dengan dewa, iblis itu letaknya di 
bawah, sedang dewa-dewa di atas. Dalam bahasa Yunani, iblis 
disebut dengan istilah diabolos. Dalam bahasa Inggris, “diabolic 
pact,” artinya persekutuan dengan iblis. 

Iblis itu tidak kelihatan, sesuatu yang gaib. Jumlahnya tidak 
terhitung. Konon, setiap orang memiliki seribu iblis di sebelah 
kanannya dan sepuluh ribu di sebelah kirinya. Mereka memilih 
tinggal di tempat-tempat terpencil. Artinya, di tempat-tempat 
terpencil itu banyak iblisnya, sehingga jika manusia berada di 
tempat yang terpencil atau tersembunyi (tidak diketahui oranp), 
maka kemungkinan ia bisa terdorong untuk bertindak jahat. 
Misalnya jika ada seorang lelaki dan perempuan berada di satu 
tempat yang tersembunyi, maka setan akan mendorong mereka 
berbuat dosa. 

Setan juga dipercayai suka hidup di tempat yang kotor. 
Demikian pula di padang pasir dan di tempat reruntuhan. 
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Mungkin karena di tempat-tempat seperti itu bisa timbul rasa 
keputusasaan yang mendorong orang untuk berbuat nekad, atau 
mengorbankan temannya jika mereka tidak sendirian. Setan 
adalah makhluk yang sangat ditakuti, terutama di waktu malam. 
Anak-anak sering ditakut-takuti akan berjumpa dengan setan 
jika bermain di tempat yang gelap atau di waktu malam. Setan 
bisa menyerang binatang maupun manusia, menjadi penyebab 
berbagai penyakit dan menimbulkan gangguan jiwa. 

Mereka membakar gairah, menimbulkan kegusaran dan 
kemarahan, dan seringkali membangkitkan rasa cemburu pada 
orang. Seorang yang timbul gairahnya kepada seorang perem- 
puan atau lelaki yang bukan muhrimnya sering disebut sebagai 
tergoda setan. Orang yang tidak bisa mengendalikan emosinya 
karena sangat marah disebut, dalam arti kiasan, sebagai telah 
kerasukan setan. Orang yang cemburu mungkin juga karena 
telah dipengaruhi oleh iblis. 

Dalam sejarah, kata Comte, telah banyak kejadian yang me- 
nyangkut tindak pemilikan. Ketika iblis telah merasuki tubuh 
manusia, maka ia akan mengosongkan kesadaran dan kehendak 
manusia, sehingga manusia hanya instrumen yang dikuasainya. 
Manusia mempunyai cara-cara tertentu untuk mengusir iblis atau 
roh jahat yang berada dalam tubuh manusia. 

Masyarakat-masyarakat kuna lainnya juga mengenal setan. 
Dalam kepercayaan bangsa Babilonia, iblis adalah anak-anak 
Langit dan Bumi. Baik manusia maupun dewa-dewa sendiri tidak 
mampu melihat iblis, karena iblis senantiasa diliputi cahaya yang 
membuat mereka tidak bisa dilihat. Iblis bersinar seperti bintang- 
bintang. Itulah antara lain kiranya yang menjelaskan gejala 
dualistis dewa Surya di India, karena matahari disebut juga ular 
(serpeni) dan ular adalah setan. 

Iblis merasuki segala sesuatu secara rahasia, sembunyi- 
sembunyi, tidak terus terang atau pelan-pelan, untuk mengelabui 
obyeknya. Karena itu, maka orang yang berbuat jahat memakai 
cara-cara yang dilakukan oleh setan atau iblis. Orang yang 
menyembunyikan perbuatannya dan tidak terus terang, bisa 
menimbulkan kecurigaan. Dalam mitologi Babilonia, iblis juga 
digambarkan sebagai ular. Kegemaran iblis adalah merampas istri 
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orang, memisahkan anak-anak dari ayah-ayah mereka. Setan 
memakan darah dan menyimpan racun yang berbahaya. 

Menurut Mircea Eliade, dalam mitologi dan legenda Ruma- 
nia terdapat kepercayaan dan peribahasa-peribahasa yang 
menggambarkan bahwa Tuhan dan Setan itu “bersaudara” juga, 
sebagaimana adanya ikatan “bersaudara” antara deva dan asura 
dalam kepercayaan India. Ini mengingatkan orang pada 
hubungan antara Ohrmazd dan Ahriman. Keduanya adalah 
sama-sama ciptaan Ahura Mazda, Tuhan Yang Paling Besar, 
Paling Bijaksana, seluruhnya Baik, satu-satunya Pencipta dan 
Zat yang paling pantas Disembah. 

Tetapi Ahura Mazda berkoalisi dengan Ohrmazd melawan 
Ahriman atau Angra Mainyu. Itulah kekuatan oposisi, musuh 
Ohrmazd dan tentu saja Ahura Mazda. Ohrmazd bertanggung 
jawab terhadap semua yang baik: cahaya, hidup, kesehatan dan 
kegembiraan. Kebaikan itu cirinya adalah tatanan, stabilitas, 
harmoni. Kekuatan yang destruktif tidak berada di tangan 
Ohrmazd, melainkan dalam komando Ahriman. Ohrmazd 
memang tidak Maha Kuasa. Dunia ini adalah arena pertempuran 
antara dua kekuatan buruk dan baik itu. Hanya jika kebaikan 
mengalahkan keburukan, maka Ohrmazd menjadi Maha Kuasa. 

Kepercayaan yang disebut Zoroasterianisme itu adalah sebuah 
agama yang didakwahkan oleh seorang Persia, Zoroaster. Tradisi 
Persia mutakhir mengatakan bahwa Zoroaster hidup di sekitar 
tahun 6000 SM, sekalipun dugaan ini ditolak oleh kebanyakan 
sarjana Barat. Mereka memperkirakan masa yang lebih kemudi- 
an, hanya sekitar 6 abad saja Sebelum Masehi, atau paling jauh 
antara 1700-1400 SM. Jika tahun itu benar, maka menurut para 
sarjana Barat, Zoroaster adalah nabi pertama dalam sejarah 
agama-agama. Tetapi pandangan yang dominan menyebutkan 
bahwa Zoroaster lahir di Azerbeijan sekitar tahun 660 SM dan 
wafat di Bactra sekitar 583 SM, dalam usia 77 tahun. Konon, ia 
dibunuh ketika sedang bersembahyang di altar. 

Zoroaster, yang mulai berdakwah pada usia 30 tahun itu, 
percaya bahwa ia telah melihat Tuhan, yang disebutnya Ahura 
Mazda itu tadi. Sebenarnya, agama yang disampaikan oleh 
Zoroaster itu pada mulanya bersifat politeis. Tetapi, dengan visi 
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yang dilihat oleh Zoroaster, ia membersihkan kepercayaan 
masyarakat dari dewa-dewa dan unsur-unsur alam yang dipuja. 
Dengan begitu ia bisa menyederhanakan pikiran manusia dan 
mengajak mereka memusatkan diri pada upaya memerangi 
kejahatan yang jelas. 


Zoroaster juga merasa telah mendapatkan misi untuk me- 
nyampaikan berita itu kepada umatnya. Dengan begitu ia 
memerankan dirinya sebagai nabi yang menyampaikan warta 
kepada manusia. Sehingga oleh para sarjana Barat, disebut sebagai 
nabi pertama yang menyebarkan kepercayaan monoteis. Sebab 
ia percaya bahwa Ahura Mazda adalah satu-satunya Tuhan, dan 
ia tidak mengajarkan—bahkan membe-rantas—kepercayaan pada 
tuhan yang banyak. Sungguhpun begitu, menurut ajarannya, di 
samping Ahura Mazda, telah ada sejak keabadian dua “roh 
kembar” yang berlawanan satu sama lain, yaitu Ohrmazd dan 
Ahriman atau Angra Manyu seperti telah disebut di atas. Roh 
yang kedua itu mengandung dan membawa semangat mengacau, 
jahat dan menyeret kepada kematian. Itulah konsep yang dikenal 
dalam agama-agama Yahudi, Kristen dan Islam sebagai setan atau 
iblis. 

Zoroaster mengajarkan, bahwa manusia bebas memilih di 
antara dua kekuatan itu, apakah mengikuti kemauan baik dan 
menentang yang jahat, dengan mengikuti Agama Kebaikan, dan 
memperhatikan Ciptaan Yang Baik, seperti tanaman, binatang 
dan sesama manusia, sebagai ibadahnya kepada Ahura Mazda. 
Nasib manusia yang kekal tergantung dari keputusannya dalam 
menggunakan kebebasannya itu. Penilaian akan dilakukan pada 
hari pengadilan individu sesudah mati dan pada pengadilan 
seluruh umat manusia pada hari sesudah kebangkitan. Dengan 
ajarannya itu, maka para ahli sejarah agama menilai Zoroaster 
sebagai nabi pertama yang mengajarkan kepercayaan tentang 
dua pengadilan manusia (individual dan universal), kebangkitan 
manusia sesudah mati serta tentang surga dan neraka (Hinnels, 
361-362). 


Menurut Joseph Cambell, seorang ahli mitologi Amerika 


yang terkenal itu, dalam bukunya Occidental Mytholgy: The Masks 
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of God (1982, 1964), kepercayaan Islam sebenarnya hanyalah 
kelanjutan belaka dari tradisi Zoroaster-Yahudi-Kristen. Islam, 
seperti yang diklaim, hanyalah memulihkan kembali tradisi itu 
ke dalam pengertian yang benar dan kemudian dirumuskan 
secara sempurna, khususnya mengenai konsep setan dan iblis. 
Islam tentu saja tidak mengklaim kepercayaan Zoroaster yang 
disebut juga agama Majusi, karena terdapat perbedaan yang 
fundamental antara tauhid dan monoteis Zoroasterianisme. 


Sungguhpun begitu, sebagian dari kepercayaan Majusi me- 
mang ada miripnya dengan kepercayaan Islam dan agama-agama 
Semit. Dengan pengetahuan kita mengenai agama Majusi itu, 
kita bisa mengatakan bahwa gejala kepercayaan kepada zat seper- 
ti setan dan iblis dikenal juga dalam agama Persia kuna dan 
mitologi bangsa-bangsa lainnya. 


Islam, seperti dinyatakan dalam al-Gur'an, memang bukanlah 
agama baru. Ajaran-ajaran pokok Islam, seperti tentang keesaan 
Tuhan, adanya malaikat dan setan, buruk dan baik, kebangkitan 
manusia dari kematian serta surga dan neraka, adalah ajaran yang 
sama pada agama-agama samawi yang dibawakan oleh nabi-nabi 
dan rasul-rasul sebelumnya. Apakah Zoroaster itu termasuk salah 
seorang nabi, adalah soal lain. Mungkin saja ia adalah seorang 
Nabi Allah, kerena banyak nabi yang tidak disebutkan namanya 
dalam al-Our'in, dan ajarannya tidak lagi diketahui perkembang- 
annya (lihat. “Nabi dalam al-Gur'an,” dalam Nabi). 


Namun, ajaran tentang Tuhan, kekuatan roh jahat, hari ke- 
bangkitan, surga dan neraka pada ajaran Zoroaster memang 
mirip dengan ajaran Islam. Ajaran asli Zoroaster, jika ia seorang 
nabi Allah, tentunya akan sama dengan yang diutarakan dalam 
al-Our'an. Jika terdapat perbedaan, mungkin telah terjadi 
penyimpangannya. Apalagi agama ini, sejak raja Vishtaspha atau 
Gushtasp mulai memeluknya, telah menjadi agama resmi selama 
1000 tahun dalam masa tiga dinasti Imperium Persia, yakni 
dinasti Achaemenids (549-331 SM), Parthian (abad ke-2 SM-224 
M) dan Sasanid (224-642 M). Perjalanan sepanjang itu tentu telah 
menimbulkan banyak perubahan. 
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Mitologi tentang Ular 


Konsep setan dan iblis, sekalipun mirip dengan Ahriman 
dalam agama Zoroaster sebagai roh atau kekuatan jahat, namun 
memiliki narasi yang lain. Dalam tradisi Yahudi, seperti 
dikisahkan dalam Perjanjian Lama, setan yang membujuk Hawa 
adalah seekor ular. Seperti dikatakan Comte: “Para iblis adalah 
pembujuk. Pada mulanya Setan, dalam bentuk ular, telah berhasil 
menang atas Hawa.” Kitab Genesis:3 antara lain menceritakan 
demikian: 


Kini ular itu lebih licin dari binatang liar apapun yang telah diciptakan 
Tuhan. Ia berkata kepada perempuan itu: “Apakah Tuhan berkata “Eng- 
kau tidak boleh memakan buah dari satu pohon pun di taman ini?'.” 
Dan perempuan itu menjawab kepada sang ular, “Kami boleh memakan 
buah dari pohon mana pun di taman ini: tetapi Tuhan berkata “Engkau 
tidak boleh memakan buah dari pohon yang paling di tengah itu, dan 
juga engkau tidak boleh menyentuhnya, karena engkau akan mati'.” 
Namun ular berkata kepada perempuan itu: “Engkau tidak akan mati. 
Karena Tuhan tahu bahwa jika engkau memakannya, matamu akan 
terbuka dan engkau akan seperti Tuhan, mengetahui apa yang baik 
dan apa yang buruk.” Maka ketika perempuan itu tahu bahwa pohon 
itu baik untuk makanan dan menyenangkan mata memandangnya, 
dan pohon itu dibutuhkan oleh manusia agar bisa menjadi bijak, perern- 
puan itu pun mengambil buah itu dan memakannya: dan ia juga mem- 
berikannya kepada suaminya dan ia pun memakannya. Kemudian mata 
kedua orang itu pun terbuka, dan keduanya menyadari bahwa mereka 
itu telanjang bulat, dan mereka pun merangkai daun sebagai pakaian. 


Sekalipun tidak disebut sebagai setan, tetapi perbuatan yang 
dijalankan ular itu adalah perilaku setan yang membujuk dan 
menyesatkan manusia. 

Dalam mitologi (Mircea Eliade, Patterns in Comparative Re- 
ligion, 1958, 1974) yang hidup di kalangan bangsa-bangsa kuna, 
yang hingga kini masih dipercayai oleh sebagian masyarakat 
modern, setan kerap kali digambarkan sebagai ular. Dalam 
kepercayaan India kuna umpamanya, yang sebagian tertulis 
dalam kitab Reg Veda, segi keburukan dewa-dewa disebut juga 
Ular atau Naga. Di India, matahari, atau Surya, tokoh nomor 
dua dalam keluarga dewa-dewa Kitab Veda, adalah suatu figur 
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yang ambivalen. Matahari, secara aneh digambarkan juga sebagai 
ular atau naga, makna aslinya sebenarnya adalah “tanpa kaki,” 
karena cahaya yang dipancarkannya itu berjalan tanpa kaki. 


Tokoh-tokoh dewa memang sering bersifat dualistis yang 
menggambarkan hubungan bersaudaranya dewa-dewa dengan 
setan-setan. “Anak-anak Prajapati,” tulis Veda, “ada dua macam, 
dewa-dewa dan iblis-iblis.” Matahari, yang merupakan prototipe 
dewa-dewa itu, disebut sebagai Agni, dewa api, tetap juga Ular 
atau Naga. Sebagai ular atau naga, ia adalah “dewa Asura” atau 
dewa-dewa yang berwujud setan yang dilukiskan sebagai “tanpa 
kaki atau kepala, atau menyembunyikan dua kepalanya,” persis 
seperti ular yang sedang bergelung. 


Dalam gambar-gambar India, berbagai dewa memang dilukis- 
kan sebagai mempunyai bagian-bagian tubuhnya yang berupa 
ular. Dewasa ini orang yang jahat itu, yang menyembunyikan 
maksud-maksud sebenarnya atau berbuat dengan bersembunyi, 
karena perbuatan jahatnya, sering digambarkan sebagai ular. 
“Orang kok begitu jahatnya. Hati-hati, ia adalah ular,” kata or- 
ang sekarang untuk menggambarkan jahatnya seseorang. Sering 
juga dikatakan, “Ia adalah ular berkepala dua,” untuk menggam- 
barkan seorang yang fasig atau munafig. Atau, “Ia adalah ular 
berbisa,” untuk menggambarkan seorang yang gemar mengeluar- 
kan kata-kata yang melukai orang dan menyebar fitnah, seperti 
menebar racun. Dalam kehidupan politik, tidak jarang kita men- 
jumpai tokoh-tokoh semacam itu. Ular adalah penggambaran 
iblis, setan dan orang yang sangat jahat. 


Dalam kitab Genesis, ular digambarkan sebagai pembujuk 
dan penggoda yang menyesatkan. Ia memalsukan dan mendusta- 
kan kata-kata Tuhan. Menggoda adalah memalsukan kebenaran 
dengan maksud menyesatkan ataupun mencegah orang dari jalan 
kebenaran. Dalam Perjanjian Baru, dalam Warta (Gospel) Mark, 
Mattheus dan Lukas, muncul pula tokoh-tokoh atau perbuatan 
setan terhadap Yesus. “Engkau adalah Putra tercinta,” demikian 
tertulis dalam Warta Mark. Selanjutnya diceriterakan: “Sang Roh 
segera menghalaunya ke belantara. Dan ia pun berada dalam 
belantara selama empat puluh hari, digoda oleh Setan, dan ia 
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bersama-sama dengan binatang-binatang liar, dan malaikat 
meladeninya.” 


Dalam bagian bukunya yang menjelaskan perihal “Godaan 
di Padang Pasir,” Cambell mengutip Injil Matius dan Lukas, 
yang antara lain menceritakan peranan iblis: 


Dan Yesus dipenuhi dengan Roh Kudus, kembali dari Tanah Yordan, 
dituntun oleh Roh selama empat puluh hari dalam belantara, digoda 
oleh iblis. Dan ja tidak makan sesuatu pun di hari-hari itu, dan ketika 
pengembaraannya berakhir, ia pun lapar. Iblis berkata kepadanya: 
“Apabila engkau memang Putera Allah, perintahkan agar batu ini 
menjadi roti.” Yesus pun menjawabnya, “Telah tersurat. “Manusia tidak 
hanya hidup dengan roti saja” (Deuteronomy 8:3). 


Dan iblis pun mengajaknya berbincang-bincang dan mempertunjukkan 
semua kerajaan di dunia dalam sekejap dan berkata kepadanya: “Kepada- 
mu aku berikan seluruh kekuasaan dengan penuh kejayaan: karena itu 
semua telah dikuasakan kepadaku dan ia akan aku berikan kepada siapa 
saja yang kukehendaki. Jika engkau bersedia menyembahku, semua 
adalah milikmu.” Yesus menjawab kepadanya: “semua telah tertulis, 
“Engkau harus menyembah kepada Gusti, Tuhanmu, dan hanya kepada- 
Nya lah engkau mengabdi” (Deuteronomy 6:13). 


Dan iblis pun membawanya ke Jerusalem, dan menyemayamkannya 
di puncak kuil dan berkata kepadanya: “Apabila memang benar engkau 
Putera Allah, lemparkan dirimu dari puncak ini: karena telah tertulis 
“Ia telah menyediakan malaikat untuk memeliharamu dan menjagamu' 
dan 'di tangan-tangannya mereka akan menangkapmu, tepat pada saat 
engkau akan menghentakkan kaki di batu (Psalm 91:11-12), Dan Yesus 
menjawab kepadanya, “Sudah tersurat, “Engkau jangan menentang 
Tuhanmu'. (Deuteronomy 6:16). 


Dan ketika iblis mengakhiri setiap godaannya, ia berpisah hingga ke 


kesempatan lain. 


Beberapa kutipan di atas melukiskan berbagai episode peran- 
an setan dalam menggoda Yesus agar melakukan perbuatan yang 
keliru. Kisah Yesus yang digoda setan itu mengilhami penyair 
Inggris Milton, dalam sajaknya Paradise Regained (Surga yang 
Kembali), untuk melukiskan episode-episode perjuangan manu- 
sia melawan iblis dalam padang pasir alam pikiran. Melihat isi 
bujukan setan, Yesus sebenarnya sedang melakukan perjuang- 
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an antara tarikan bumi dan langit, antara roh dan jasmani, guna 
mengatasi keduanya, mencapai kemanusiaannya yang sejati. 


Syaythan dalam al-Gur'an 


Kata setan, baik bentuk tunggal maupun jamak, dalam al- 
Our'in disebut sebanyak 88 kali dalam 35 surat. Setan berasal 
dari kata sy-th-n, sebagai kata benda Syaythan, diterjemahkan 
begitu saja oleh Hanna E. Kassis dengan satan, yang memang 
sudah menjadi istilah Inggris. Dalam keterangannya mengenai 
tafsir al-Gur'an s. al-Bagarah/2:36, Mawlana Muhammad "Ali 
mengatakan bahwa setan adalah salah satu sebutan iblis. Hal itu 
agaknya merupakan tafsirannya antara ayat di atas dengan ayat 
sebelumnya, yaitu ayat 34. Secara keseluruhan, ketiga ayat itu 
berbunyi sebagai berikut: 


abi VI Saekonmnad #2 Igekoal ASMA WB SI, 


2S @aTU LB 9 Loe SI aa OS) Sila 
Yo at Ea NA) AS II Warga 
dB rd m3 Le K3 3 pewdd! Ol Ly 
| gdbasnt LE 9 dd OLS LE agan pel3 Las OllastdI 
Ay img JP SSI yaa Gaal Sam 

(TH ajaa) oh dl 


Dan tatkala Kami berfirman kepada malaikat: “Bersujudlah kepada 
Adam,” maka bersujudlah mereka, tetapi iblis tidak, Ia menolak dan 
menyombongkan diri. Dan ia termasuk kaum yang kafi r, Dan Kami 
berfirman: “Wahai Adam, tinggallah kau bersama istrimu di Taman 
ini, dan makanlah di sana, sebab di situ terdapat makanan yang 
melimpah, mana saja yang kamu sukai. Tetapi jangan dekati pohon 
ini, agar kamu tidak tergolong mereka yang zhalim." Akan tetapi Setan 
membuat mereka tergelincir dari sana dan menyebabkan mereka keluar 
dari keadaan yang mereka ada di dalamnya. Dan Kami berfirman: 
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“Pergilah! Sebagian kamu adalah musuh sebagian yang lain. Dan bagi 
kamu adalah tempat tinggal di bumi dan segala perlengkapannya untuk 


sementara waktu.” 


Sepintas lalu terdapat persamaan antara cerita dalam al-Gur'an 
s. al-Bagarah di atas dengan kutipan terdahulu dari Perjanjian 
Lama, dari Kitab Genesis atau Kitab Kejadian. Tetapi jika diteliti 
lebih jauh, ada beberapa perbedaannya. 

Pertama, dalam al-@ur'an sama sekali tidak disebutkan ular, 
sebagai penjelmaan dari iblis. Kedua, setan tidak membisikkan 
nasehat yang menyesatkan kepada Hawa saja, melainkan kepada 
Adam dan istrinya, bahkan tanpa menyebut nama Hawa atau 
Eva, seperti yang kita dengar dari cerita-cerita. Dalam ayat-ayat 
itu tidak juga disebutkan keterangan mengenai pohon yang 
dilarang untuk didekati, yang dalam Perjanjian Lama disebut 
sebagai “pohon pengetahuan mengenai kebaikan dan keburuk- 
an.” Keterangan mengenai pohon itu terdapat dalam al-Gur'an 
s. Thaha/20:120, disebut sebagai “pohon kekekalan dan kekuasa- 
an yang tidak pernah rusak,” sebagai bisikan setan kepada Adam. 

Dalam tafsiran Muhammad “Ali, setan sebenarnya adalah iblis 
yang disebut terdahulu, yang membangkang kepada Allah untuk 
tunduk kepada manusia. Tetapi ada dua penafsiran tentang siapa 
sebenarnya iblis dan setan itu. Menurut sementara tafsir, setan 
adalah golongan malaikat, tetapi yang membangkang kepada 
Allah. Menurut Muhammad “All, tafsiran itu keliru. Berdasarkan 
al-Our'an s. al-Kahfi/18:50, maka setan adalah sebangsa jin dan 
bukannya termasuk malaikat. Jin diciptakan dari api, sedang 
malaikat dari cahaya. Iblis adalah jin yang tidak mau tunduk 
kepada manusia. 

Secara harfiah, iblis berasal dari kata balasa, artinya putus 
asa. Atau, menurut Ensiklopedi Islam (1993), berasal dari kata 
ablasa, artinya dihukum, diam dan menyesal. Sedangkan setan 
berasal dari kata syathana, yang berarti merenggang, atau men- 
jauh atau yang amat jauh. Tetapi keduanya identik. Hanya saja 
sebutan itu menggambarkan fungsi yang berbeda. Iblis adalah 
dorongan yang berasal dari dalam diri manusia sendiri, sedangkan 
setan merupakan arus yang berasal dari luar. Dengan perkataan 
lain, iblis bersifat internal, sedang setan eksternal. 
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Dalam apendiks tafsir al-Our'An-nya yang berjudul The Mes- 
sage of the Gur'an (1980, 1984), Muhammad Asad memberikan 
penjelasan yang menarik mengenai Jin. Istilah jinn yang diper- 
gunakan dalam al-Our'an, memang dikenal dalam cerita-cerita 
rakyat Arab. Tetapi untuk bisa menangkap makna sesungguhnya 
dari kata jin dalam al-“Our'an, kita harus menghilangkan asosiasi 
kita dari pengertian fokloris Arab. 

Kata jin berasal dari janna yang artinya “tersembunyi,” atau 
“tertutup oleh kegelapan” (O., s. al-An'1m/6:76). Dari kata ini, 
maka jin adalah sesuatu yang berkaitan dengan kegelapan yang 
pekat. Dalam kaitannya dengan manusia, jin adalah sesuatu yang 
manusia tidak bisa melihatnya. Dengan perkataan lain, jin adalah 
sesuatu yang gaib. Dalam al-Our'in, jin dipahami sebagai kekuat- 
an Spiritual atau sesuatu yang tidak punya raga. Baik setan mau- 
pun malaikat termasuk ke dalam golongan jin. 


Sikap iblis yang tidak mau tunduk dan menyembah manusia 
menjadi bahan pemikiran dan renungan di kalangan sufi dan 
menarik perhatian Cambell. Sikap setan itu sebenarnya sesuai 
dengan perintah Tuhan sendiri kepada manusia, bahwa manusia 
itu tidak boleh menyembah siapa pun kecuali Allah. Tetapi 
mengapa mereka dikutuk karena tidak mau menyembah manu- 
sia, sekalipun disuruh oleh Tuhan? Seharusnya sikap seorang 
Muslim yang sejati adalah seperti setan itu, tidak mau menyem- 


bah dan hanya cinta kepada Allah. 


Jawaban terhadap persoalan di atas perlu dicari dari cerita di 
sekitar manusia itu sejak permulaan, yang dijelaskan dalam dalam 
al-Our'an s. al-Bagarah/2:30. Di situ Tuhan mengumumkan 
kepada malaikat bahwa Ia akan menempatkan khalifah di bumi. 
Pada waktu mendengar titah itu pun para malaikat juga mem- 
protes dan bertanya: 


JP 3 SAI ena 9 Ud Adi ma Ud jaonii 
(Mera id 
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Apakah Engkau akan menempatkan di sana seorang yang berbuat 
kerusakan dan menumpahkan darah? Padahal kami senantiasa memuji 
dan memahasucikan Engkau?” Dia pun berfirman: “Sesungguhnya Aku 
tahu apa yang kamu tidak tahu.” 


Dalam ayat-ayat selanjutnya dipertunjukkan kepada para 
malaikat, kemampuan manusia sebagai ciptaan Allah yang ter- 
baik. Ia diberi kemampuan untuk mengeja nama-nama benda. 
Dengan kemampuannya itu, maka manusia mampu memiliki 
ilmu yang menjadi modal bagi mereka untuk mengemban ama- 
nahnya di bumi sebagai khalifah (lihat, “Manusia Khalifah di 
bumi,” dalam Khalifah). Malaikat tidak bisa memiliki ilmu. Dan 
ketika menyadari hal itu, maka mereka tunduk kepada Allah 
ketika diperintahkan kepada mereka untuk bersujud kepada 
manusia. Tetapi iblis enggan mengikuti perintah itu. 

Bersujud di situ hanyalah menunjukkan pengakuan malaikat 
bahwa manusia lebih unggul dari mereka. Sedangkan iblis, yang 
merasa dirinya terbuat dari api, tidak mau tunduk kepada manu- 
sia. Dalam al-Our'an s. al-Hijr/15:26-27, dijelaskan perbedaan 
antara manusia dan jin yang merupakan genre Iblis itu: 


20 pm Int ma Jlnakp ya Ole II laila AL 
(CV UN O/ pel) 


Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dari lempung 
(tanah liat) kering yang berasal dari lumpur hitam yang diberi bentuk. 
Dan Kami telah menciptakan jin sebelum itu dari api yang sangat panas. 


Namun karena alasan asal-usul kejadian itu pula iblis mem- 
berontak kepada Allah, sebagaimana diterangkan dalam al- 
Gur'an s. al-Hijr/15:32-33: 

MPI PIN Bon yak ta 9) JB 


Si mo ka JB .emalouad! H3 Iss YI Lemari 


cp VI Otak pegal HB nd SALE OP enim (AA 
(GILA O/ peri) rai pa Ela 


Allah berfirman: “Hai iblis, apa sebabnya kamu tidak (ikut) bersama- 
sama mereka yang sujud?” Iblis menjawab: “Aku sekali-kali tidak akan 
sujud kepada manusia yang telah engkau ciptakan dari tanah liat kering 
yang berasal dari lumpur hitam yang diberi bentuk.” 


Perilaku iblis di atas memperlihatkan sikap sombong. Dan 
setelah Adam dan istrinya keluar dari Taman, mereka pun 
berperan sebagai setan dalam menggoda manusia agar manusia 
mengikuti sikap setan yang membangkang kepada Allah. 

Agaknya, kecemburuan iblis itu tertuju kepada manusia. 
Maka iblis menyatakan sikapnya lebih lanjut kepada Tuhan 
dalam hubungannya dengan manusia, seperti yang diuraikan 
dalam surat yang sama (ayat 39 dan 40): 


— Ju Lee OI Je MU ebit JB 
OTO pdh 


Iblis berkata: “Ya Tuhanku, karena Engkau telah menjai aku sesat, 
maka pasti aku akan menjadikan mereka (manusia) memandang baik 
(perbuatan jahat) di muka bumi, dan pasti aku akan menyesatkan 
mereka semuanya, kecuali hamba-hamba-Mu yang ikhlas. 

Maka peranan iblis terhadap kehidupan manusia telah 
ditentukan, yaitu menggoda untuk dapat menguasai perbuatan 
hamba-hamba Allah agar mereka menempuh jalan yang sesat. 
Sebagaimana dijelaskan dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:36, iblis 
yang telah menggelincirkan manusia dari Taman disebut setan. 

Keterangan mengenai setan dalam hubungannya dengan 
makhluk yang bernama iblis sebenarnya baru turun jauh kemu- 
dian ketika Nabi Muhammad s.a.w. telah hijrah ke Madinah. 
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Tetapi di masa Rasulullah masih berada di Makkah, ayat-ayat 
yang menyebut setan telah turun. Dan yang kira-kira pertama 
kali turun adalah yang disebut dalam al-Gur'an s. al-Takwir/ 
81:25. 

Nama surat tersebut diambil dari ayat pertama yang bercerita 
mengenai “matahari yang dilipat,” dan seterusnya tentang bin- 
tang-bintang yang menjadi gelap, gunung-gunung yang runtuh, 
binatang-binatang buas yang dikumpulkan, kota-kota yang mem- 
bengkak dan sebagainya, yang merupakan peristiwa-peristiwa 
yang bakal terjadi. Oleh orang-orang Makkah, ayat-ayat yang 
disampaikan oleh Nabi s.a.w. itu ditanggapi sebagai ramalan- . 
ramalan. Maka dalam surat al-Takwir/81:22-25 dijelaskan: 


Ly gmail PIL OT) Ay 0 pen Selo Ly 
ary Ulat Jai ed LA 3 Lyla Kd! JS yA 
(SOAL SN 


Dan kawan kamu itu tidaklah gila. Dan sesungguhnya ia melihat Jibril 
ada di cakrawala yang terang. Dan ia tidaklah kikir terhadap sesuatu 
yang gaib. Dan al-Gur'an itu bukanlah ucapan setan yang terkutuk. 


Dijelaskan oleh al-Our'in bahwa Muhammad s.a.w. bukanlah 
orang yang gila dan apa yang diucapkannya itu bukanlah “ayat- 
ayat setan.” Yang dimaksud dengan keterangan “ucapan setan 
yang terkutuk” dalam ayat di atas adalah bantahan terhadap 
penduduk Makkah yang menuduh Nabi s.a.w. sebagai ahli 
nujum. Menurut kepercayaan orang-orang Arab, ahli nujum itu 
mendapatkan ilham dari roh jahat atau setan. Apa yang ditulis 
oleh Salman Rushdie dalam bukunya Satanic Verses (Ayat-ayat 
Setan), sebenarnya adalah pengulangan dari apa yang sejak 
semula memang telah diucapkan oleh penduduk Makkah yang 
kafir. 

Ayat kedua yang turun dan menyebut nama setan adalah al- 
Our'an s. Shid/37:38 dan 41. Surat itu menceriterakan peran 
dan kemampuan berbagai nabi, antara lain Nabi Sulayman a.s., 
yang dijelaskan sebagai berikut: 
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“Ioi Ta ek ala S3 aU pad 
Da API UP y ola JS enbla, 
(YAHYA yap st 


Kemudian Kami tundukkan kepadanya angin yang berhembus dengan 
teratur menurut arah mana saja yang dikehendakinya, Dan (Kami 
tundukkan pula kepadanya) setan-setan yang semuanya adalah ahli 
bangunan dan penyelam dan setan-setan lain yang terikat dalam 


belenggu. 


Dalam ayat ini, setan sama sekali tidak digambarkan sebagai 
roh jahat, melainkan manusia biasa. Dalam tafsir Muhammad 
“Ali dijelaskan bahwa yang dimaksud setan di situ adalah orang- 
orang asing yang menjadi tawanan perang. Karena itu, maka 
ada keterangan tentang kaki-kaki mereka yang terbelenggu. 


Selain sebagai orang asing, setan juga dipergunakan untuk 
melukiskan berbagai perilaku dan peranan manusia lainnya. 
Tafsir The Holy Our'an karya Muhammad “Ali, dalam indeksnya, 
mencatat beberapa hal tentang setan yang berbentuk manusia. 
Umpamanya saja dalam al-Gur'an s. Alu “Imrin/3:175, setan 
memang bukan jin, melainkan manusia: 


9 PAS NG os Dp OlasI SIS La! 
(OVe:M/OLag JT) maja pa UI Op 


Sesungguhnya mereka itu tidak lain hanyalah setan yang menakut- 
nakuti (kamu) dengan kawan-kawannya, karena itu janganlah takut 
kepada mereka, melainkan vakutlah kepada-Ku, jika kamu benar-benar 


orang yang beriman. 


Dalam ayat itu setan dilukiskan sebagai kelompok yang 
menakut-nakuti kaum Muslim, tentu saja dengan ancaman- 
ancaman. 

Dalam al-Gur'an s. al-Nas/114:1-6 dijelaskan secara gamblang 
bahwa setan itu, yang gejalanya dapat dilihat dari bisikan 


kejahatan, bisa datang dari jinn, yaitu sesuatu yang tersembunyi 
dan bisa pula menjelma ke dalam diri manusia: 


Aa AA aldi IL adi ap Isi yi 
SI pakan Gd Gagang SAI Gal! al yaa gl 
(TEA Hey gaby Rem 


Katakanlah 

Berlindung aku 

kepada Tuhan manusia 

Raja manusia 

Sembahan manusia 

dari kejahatan (setan) 

yang tersembunyi 

yang membisikkan kejahatan 
ke dalam dada manusia 

dari jenis jin dan manusia. 


Dari ayat ini bisa ditafsirkan bahwa setan itu bisa mengambil 
bentuk jin maupun manusia. 

Sudah tentu tergantung dari penafsiran kita mengenai apa 
yang dimaksud sebagai jin itu. Sebab, kerap kali yang dimaksud 
dengan jin itu adalah manusia juga. Di kalangan masyarakat 
Arab, istilah jin dipakai untuk melukiskan teman dekat atau 
orang yang sangat pandai. Ini tentu saja bisa berpengaruh pada 
penafsiran kita terhadap berbagai penggunaan kata jin dalam al- 
@ur'a an. Sebagai contoh adalah ayat yang San terkenal menge- 
nai mu'jizat al-Gur'an: 


ia Jas Vga Oi Gde gadi UayI Taaarl al J3 
Bed YAA an US j4 Altar Ogila Y OLAN 
(WAN V/ SA pa Yr) 


Katakanlah: Jika manusia dan jin bergabung untuk mendatangkan 
sesuatu yang seperti al-Gur'an ini, mereka tidak akan bisa mendatang- 
kan yang seperti itu, walaupun sebagian mereka membantu sebagian 
yang lain. 


Kata jin dalam ayat tersebut bisa ditafsirkan sebagai roh jahat, 
tetapi juga sebagai pemimpin kejahatan atau orang-orang yang 
sangat pandai. 

Demikian pula halnya kata setan, bisa diartikan sebagai jin 
maupun manusia. Dalam al-@9ur'an, s. al-Hajj/22:3 umpamanya, 
ditegaskan: Dan di antara manusia, ada yang bertengkar tentang 
Allah tanpa ilmu dan mengikuti setan yang memberontak. Oleh 
Muhammad 'Ali, ayat ini dipakai sebagai data tentang setan yang 
berbentuk manusia. Tetapi jika kata-kata itu kita cermati, maka 
kita hanya bisa mengatakan bahwa bertengkar mengenai Allah 
tanpa ilmu pengetahuan itu bisa mendatangkan kesesatan. Orang 
yang tersesat adalah hasil perbuatan setan yang memberontak 
kepada Tuhan dengan cara menyesatkan manusia. 

Mitos atau keterangan tentang setan memang menarik. 
Muhammad Asad mengatakan setan adalah sesuatu (beings, things 
atau /orces) yang secara normal tidak bisa ditangkap manusia, 
tetapi merupakan realitas obyektif, baik dalam pengertian 
abstrak maupun konkrit. Dalam kenyataannya, kata Comte, 
manusia merasakan perjumpaannya dengan kekuatan besar, yang 
menggoda, menyesatkan, menjerumuskan, yang secara sadar atau 
tidak sadar dipersepsikan sebagai setan atau iblis. 

Dalam drama Goethe yang masyhur, Faust digambarkan 
sebagai tokoh yang bersekutu dengan setan. Merlin, Sang 
Penyihir, Robert si Jahat dan Tannhauser, semuanya bersekutu 
dengan setan untuk mendapatkan kekuatan yang luar biasa. 
Ambisi Faust telah melebihi kewajaran. Mereka ingin 
mendapatkan pengetahuan yang melebihi kemampuan manusia 
untuk mencapainya. Setan mengirimkan wakilnya, Mephistop- 
heles, untuk membantu Faust dalam petualangannya. Tetapi 
Faust harus mengikat janji: apabila telah mati, ia akan menyerah- 
kan dirinya kepada setan. 

Ketika ajal menjelang tiba, Faust teringat janjinya kepada 
setan. Dapatkah ia memenuhi janjinya untuk menyerahkan 
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rohnya kepada setan? Pada saat yang paling kritis itu, apakah 
akan datang pertolongan Tuhan? Mereka yang mendapat perto- 
longan berarti mendapat hidayah dari Allah s.w.t. Jiwanya akan 
diselamatkan dari genggaman setan. 

Dalam entri berikut—dalam Bagian Kedua: Dimensi Sosial 
Keagamaan—akan dibicarakan mengenai konsep nabi, yang 
merupakan konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan dengan 
hakikat salah satu sosial keberagamaan Islam. Nabi dan Rasul 
menurut al-Gur'3n adalah manusia biasa. Kelebihannya adalah, 
bahwa Nabi dan Rasul itu mendapat wahyu dari Allah dan mem- 
punyai kelebihan lain, terutama dalam hal akhlak. Dengan ke- 
lebihannya itulah maka para Nabi dan Rasul mampu mem- 
peroleh kepercayaan dari kaumnya dan dari umat manusia pada 
umumnya. Walaupun dalam sejarah tampak bahwa selalu saja 
ada manusia yang mendustakan mereka. 

Dalam agama-agama semit, Nabi Ibrahim merupakan bapak 
mereka, bapak agama monoteis. Nabi Ibrahim tidak dapat di- 
sebut sebagai seorang pemeluk agama terlembaga, melainkan 
seorang yang banif, yang murni, atau yang lurus, penganut mono- 
teisme murni, yang pasrah pada Tuhan. Ini dapat dijadikan dasar 
teori dalam analisis perbandingan agama. 
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Bagian Kedua 


Dimensi Sosial-K cagamaan 


“ 


“ra 


NABI 


IMUR Tengah, kerap kali disebut sebagai “negeri para 

nabi,” karena semua nabi berasal dari kawasan ini. 

Hanya kawasan inilah yang melahirkan nabi-nabi. 

Pemimpin-pemimpin agama dunia, yang melahir- 
kan agama baru atau memperbarui suatu agama dari kawasan 
lain, tidak lazim disebut nabi. Tokoh-tokoh seperti Konfusius, 
Lao-tse dan Mencius dari Cina atau Sidharta Gauthama dari 
India, tidak disebut sebagai nabi, karena memang tidak 
mengklaim diri sebagai penerima wahyu atau diutus oleh Tuhan. 
Sekalipun ada kalanya tokoh seperti Konfusius disebut sebagai 
“nabi,” istilah itu hanya berfungsi sebagai kiasan belaka. Malah 
Marx, yang anti agama itu pun ada kalanya—misalnya oleh 
Schumpeter, seorang ahli sejarah ekonomi disebut sebagai “nabi,” 
karena peranannya sebagai orang yang melahirkan suatu ideologi 
yang menyerupai agama. Tokoh keagamaan Amerika, Joseph 
Smith, pendiri Gereja Yesus Kristus Latter-Day Saints atau 
Gereja Mormon, yang lahir pada zaman modern, menyebut 
dirinya dan disebut oleh para pengikutnya sebagai nabi (prophet) 
dan rasul (apostle), sedangkan para penggantinya—semacam Paus 
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dalam agama Katolik—yang sehari-hari disebut Presiden Dewan 
Pimpinan Gereja beranggotakan dua belas orang (The Twelue 
Apostles), berkedudukan di Salt Lake City (Utah, A.S.) itu adalah 
the living prophet. Smith sendiri, disebut sebagai nabi, karena 
mewartakan diri, dengan bukti-bukti tertentu, sebagai penerima 
wahyu di Palmyra, New York pada 1822, melalui malaikat yang 
bernama Moroni. 


Dalam sejarah Islam, terdapat pula pemimpin agama yang 
mengklaim dirinya sebagai nabi. Misalnya, Mirza Ghulim 
Ahmad (1839-1908), seorang Pakistan pendiri gerakan Ahmadi- 
yah. Ia juga dianggap para pengikutnya sebagai Juru Selamat 
(Messiah) dan Imam Mahdi, penjelmaan Krishna. Demikian pula 
Baha'-u I-Lah (1817-1892) dari Parsi. Keduanya dianggap sebagai 
pembawa agama baru di luar Islam Sunni, sekalipun Ahmadiyah 
masih percaya pada al-Gur'an dan rasul yang sama, Muhammad 
s.a.w. dan menganggap diri sebagai Muslim sejati. Agaknya, 
Ahmadiyah mempunyai pengertian yang berbeda tentang nabi. 
Muhammad s.a.w. adalah Rasul Terakhir, tetapi nabi, yang 
mendapat wahyu dari Allah, masih bisa terjadi. Mirza Ghulim 
Ahmad adalah orang yang merasa telah menerima wahyu sema- 
cam itu. 


Namun Gerakan Ahmadiyah aliran Lahore, dipimpin oleh 
Mawlana Muhammad “Ali, seorang sarjana agama yang pernikir- 
annya menarik perhatian para cendekiawan berpendidikan Barat 
itu, pengarang tafsir The Holy Gur'an, tidak menganggap Ghulam 
Ahmad sebagai nabi, melainkan pembaru. Ajaran aliran ini, pada 
dasarnya tidak berbeda dengan aliran Islam Sunni. Hanya saja 
aliran ini cenderung bersifat rasional dalam menafsirkan segi- 
segi dogmatis Islam guna menghilangkan unsur-unsur mitos. 
Dengan perkataan lain, ia melakukan demitologisasi dogma 
Islam, sebagaimana yang dilakukan Karl Bultman dalam agama 
Kristen-Protestan. 

Agama Baha'i, agak berbeda. Berkembang keluar dari aliran 
Syi'ah, menjadi agama pasca-Syi'ah, Baha'-u I-Lih mengembang- 
kan ajaran-ajarannya menjadi agama universalis dan humanitar- 
ian, dengan tekanan pada kesatuan esensial semua kepercayaan, 
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pendidikan, persamaan seksual, monogami dan pencapaian 
perdamaian dunia (John R. Hinnells, Dictionary of Religions, 
Pinguin Books, 1984). Sekalipun bertolak dari Islam, agama 
Baha'i melakukan sinkretisasi secara eklektik terhadap ajaran- 
ajaran agama lain, asal sejalan dengan esensi ajaran Islam. Baha'- 
u 'I-Lih juga merasa membawa misi kenabian (prophecy) bagi 
umat manusia. 


Kenabian dalam Sejarah 


Dalam kepercayaan Islam, sebelum Muhammad s.a.w., orang 
yang bertugas sebagai nabi memang banyak. Dalam cerita yang 
banyak menghiasi tafsir al-Gur' in, ada yang mengatakan bahwa 
jumlah nabi sekitar 124.000 orang, di antaranya 315 orang 
berkedudukan sebagai rasul. Tetapi al-Our'an sendiri hanya 
mengatakan: “Kami mengutus beberapa utusan sebelum engkau 
(Muhammad). Di antara mereka itu ada yang telah Kami ceritakan 
kepadamu, dan ada pula yang tidak Kami ceritakan kepadamu” 
(D., s. al-Mu'min/40:78). Kandungan ayat ini memang bisa 
ditafsirkan, bahwa jumlah nabi itu memang banyak dan hanya 
sebagian saja yang disebut dalam al-Gur'an. 


Dalam al-Our'an, yang disebut hanyalah 25 nabi dan rasul 
saja. Mereka itu adalah: Adam, Idris, Nih, Hud, Shalih, Ibrahim, 
Luth, Isma'il, Ishag, Ya'gub, Yusuf, Ayyub, Syu'ayb, Misa, 
Harin, Dzu '-kifl, Dawad, Sulayman, Ilyas, Ilyasa', Yunus, 
Zakariy2, Yahy4, Isi dan Muhammad. Di antara 25 orang nabi 
itu terdapat 5 orang rasul yang mempunyai kelebihan, yang 
disebut 4/4 al-'azm, yang berarti “orang yang berhati teguh” dan 
memiliki kesabaran yang tangguh (O., s. al-Ahgaf/46:35). 
Mereka itu adalah Muhammad, Ibrahim, Miis4, “Isa dan Nih 
(baca buku ushil al-din, atau “Agaid berdasarkan Madzhab Ahl 
al-Sunnah wa al-Jama ah, anggitan K.H. Imam Zarkasyi, pendiri 
dan pengasuh Pondok Modern, Gontor). 


Daftar nama nabi-nabi secara tidak berurutan antara lain 
disebut dalam al-Gur'in, s. al-An'1m/6:83-86: 
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Hen Ap ap JS padi pl lali Lamo UG) 
MS nga 3 Gent Al Lady 1 ala pa lay Ul elus 
9 Ola y dyld any ya 3 Jb ya Lada Loji 3 lusa 
Mera SE SIIS 4 Vj 3 Kaya y Hay 3 yi 
pH ma JS Gala 3 gmn 3 US 
oli le lead YS pb Umi 3 mamalia Jatler! 

(ANA: aw 


Dan itulah hujjah Kami yang Kami berikan kepada Ibrihim untuk 
menghadapi kaumnya. Kami tinggikan siapa yang Kami kehendaki 
beberapa derajat. Sesungguhnya Tuhanmu Maha Bijaksana dan Maha 
Mengetahui. Dan Kami telah menganugerahinya Ishag dan Ya'gib. 
Kepada keduanya masing-masing telah Kami berikan petunjuk dan 
kepada Niih di masa sebelumnya juga telah Kami beri petunjuk, dan 
kepada sebahagian dan keturunannya (Nih), yaitu Diwid, Sulaymin, 
Ayyub, Yusuf, Musa dan Harin. Demikianlah Kami memberi balasan 
kepada orang-orang yang berbuat baik. Dan Zakariy4, Yahya, Isa dan 
Ilyis. Semuanya termasuk orang-orang yang saleh.Dan Ism4'il, Ilyasa', 
Ytinus dan Lith. Masing-masing Kami lebihken derajatnya di atas umat 


umumnya di masanya. 


Selain itu, sebagian daftar nama para nabi disebut juga di 
surat lain, yaitu dalam al-Gur'an, s. al-Nis2”/4:163. Sedangkan 
nama nabi-nabi lain disebut secara terpencar di berbagai ayat 
dan surat. Dalam buku Gishash al-Anbrya' (1982) Ny. Hadiyah 
Salim menyebut bukunya sebagai Sejarah 25 Rasul. Tetapi ia 
menyebut seorang nabi lagi, yaitu Nabi Khaidlr, dalam kisah 
Musa. Khaidlr, yang ilmunya dikatakan lebih unggul dari Musa 
itu, memang seorang nabi. Tetapi ia bukanlah seorang rasul. 
Sedangkan Bey Arifin dalam bukunya Rangkaian Cerita dalam 
al-Gur'an (1971) menyebut nama lain, yaitu Nabi “Uzair, seperti 
yang disebut dalam al-Our'an s. al-Tawbah/9:30. Dalam 


bukunya The Religion of Islam (terjemahan Indonesia, 1980), 
Muhammad “Al! menyebut dua nabi lagi, yaitu Nabi Lugman 
dari Ethiopia dan Dzii al-Garnayn dari Parsi (yang menurut 
dugaannya adalah raja Darius I). 

Soal yang hingga kini masih diperdebatkan adalah, apakah 
Adam itu nabi, rasul, manusia pertama, atau ketiga-tiganya? 
Bahkan timbul pertanyaan pula apakah Adam itu suatu tokoh 
historis atau simbolis? Seandainya Adam itu tidak tergolong rasul 
atau nabi, maka jumlah rasul atau nabi hanyalah dua puluh 
empat. Sebagian mengatakan bahwa al-Gur'an tidak secara tegas 
menyebut Adam sebagi nabi, melainkan khalifah f'al-ardl, wakil 
Tuhan di bumi (Keith Crim, The Perennial Dictionary of World 
Religions, 1989), simbol makhluk manusia. Tetapi justru karena 
sebutan khalifah, atau pemimpin makhluk-makhluk lain di 
bumi, termasuk manusia sendiri itulah, maka Adam dapat 
disebut sebagai nabi dan rasul. Malahan, Ahmadiyah mengatakan 
sebaliknya, bahwa Adam a.s. adalah salah seorang nabi pertama 
yang diutus Allah di antara manusia, yang memang sudah ada 
sebelumnya. 

Menurut kalangan Ahmadiyah Adam adalah simbol manusia, 
suatu makhluk yang unggul karena kemampuannya memper- 
gunakan akal. Tetapi ia bukanlah makhluk pertama satu-satunya. 
Tuhan memang menciptakan Adam, lambang manusia yang 

mengawali kehidupan manusia dari taraf yang lebih rendah ke 
taraf yang lebih Linggi (seperti ditafsirkan oleh kaum evolusionis 
yang menerima teori Darwin). Makhluk seperti Adam itu lahir 
di mana-mana di muka bumi, di lingkungan bangsa-bangsa 
primitif. Sebelum Adam, menurut tafsiran kalangan Ahmadiyah, 
memang sudah ada manusia yang oleh al-Gur'an disebut sebagai 
makhluk yang berkecenderungan membuat kerusakan dan 
menumpahkan darah (O., s. al-Bagarah/2:30). Alasan dari yang 
menafsirkan demikian itu adalah bagian ayat yang menimbulkan 
pertanyaan, mengapa setan bisa menyebut kecenderungan 
manusia seperti itu apabila tidak berdasarkan pengalaman 
historis? (baca umpamanya Saleh A. Nahdi, Adam Manusia 
Pertama?, 1992 (lihat, “Manusia: Khalifah di Bumi,” dalam 
Khalifah). 
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Nabi dalam al-Gur'an 


Istilah nabi berasal dari kata naba', yang artinya warta (news), 
berita (tidings), cerita (story), dan dongeng (tale). Ini tentu saja 
dimengerti sebagai kata yang berasal dari bahasa Arab. Dalam 
al-Gur'an, kata nabi (jamaknya, nabiyin atau anbiya'), berasal 
dari satu akar kata yang sama yaitu naba' (n-b-), bersama dengan 
beberapa kata yang lain seperti nubiwah (prophecy, ramalan dan 
prophethood, kenabian), nabba'a dan anba'a (to tell atau bercerita) 
dan istanba'a (meminta untuk diceritakan). Kata nabi disebut 
sebanyak 75 kali dalam 20 surat, sedangkan kata naba' sendiri 
disebut sebanyak 29 kali dalam 21 surat. 

Salah sebuah ayat yang menyebut nabi adalah dalam al- 
Our'in s. Maryam/19:30-33 berbunyi: 


ar 3 ALI GUI II As al JB 
3 Ill Galon y SS LA ai US ja eka 
ren ag Hilip I m3 Ll Saman La BLS JII 
Da aga) DAS aya AS AI alim Ipar 


OT Un WP La 


Berkata 'Isi: “Sesungguhnya, aku ini adalah hamba Allah. Dia memberi- 
kan sebuah Kitab dan Dia menjadikan aku seorang nabi: Dan Dia men- 
jadikan aku seorang yang diberkati di mana saja aku berada, dan Dia 
memerintahkan kepadaku mendirikan shalat dan menunaikan zakat 
selama aku hidup: Dan memberkati ibuku, dan Dia tidak menjadikan 
aku seorang yang sombong lagi celaka: Dan kesejahteraan semoga 
dilimpahkan kepadaku, pada hari aku dilahirkan, dan pada hari aku 
meninggal dan pada hari aku dibangkitkan hidup kembali.” 


Dalam ayat ini 1s4 menjelaskan dirinya sendiri sebagai hamba 


Allah biasa, maksudnya bukan putra Allah, dia telah pula diberi 
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Kitab, yaitu Injil dan ditetapkan sebagai nabi. Dengan begitu 
“Is4 adalah orang yang diberkati Allah dan ia merasakan berkat 
itu. Tetapi ia mendapat misi kenabian, yaitu menegakkan shalat 
dan menunaikan zakat. 

Seperti dijelaskan di atas, pengertian tentang istilah nabi, 
berkaitan dengan kata naba' yang maknanya berita, kabar, warta 
atau cerita. Makna sesungguhnya dari kata naba' ini perlu dilihat 
dalam konteks ayat-ayat al-Our'an sendiri, seperti misalnya 
dalam al-Gur'an s. Alu "1mr2n/3:43: 


TS Ky II Ap ii el ma H3 
Hg Hp JAS AI Opik 3) mpe 
(HE: O mas IT) O pm SI pad 


Inilah sebagian berita (naba') yang Kami wahyukan kepadamu. Dan 
engkau tidak berada di antara mereka tatkala mereka melemparkan 
pena mereka (untuk menentukan) siapa di antara mereka yang akan 
memelihara Maryam, dan engkau tidak berada di antara mereka tatkala 
mereka bertengkar satu sama lain. 


Ayat ini, menurut Mawlina Muhammad “Ali, menjelaskan 
misteri disekitar kisah Maryam dan putranya, “1s4. Rasulullah 
s.a.w. sendiri, menurut keterangan “Ali, pernah berdebat dengan 
orang-orang Kristen Najran dan berargumen, bahwa Nabi “Isi, 
tidak seperti dituduhkan orang-orang Yahudi, adalah anak haram 
Maryam, tetapi juga bukan seperti diyakini oleh orang-orang 
Kristen bahwa ia adalah Putra Tuhan. Sebagaimana nabi-nabi 
lain, ia adalah anak Maryam dari perkawinannya dengan Yusuf, 
tukang kayu, yang berhasil mendapatkan Maryam, melalui 
tradisi melempar pena untuk menentukan siapa yang akan 
menjadi suami Maryam. 

Itulah yang disebut sebagai “berita,” yaitu perkabaran tentang 
masa lampau yang tidak diketahui. Memang, dalam berbagai 
ayat, kata naba', diartikan juga sebagai cerita: tentang Nabi Nuh 


303 


a.s. (@., s. Yiinus/10:71) atau kisah dua anak Adam (O., s. al- 
Ma'idah/5:27). Dalam al-@ur'an, s. al-A'raf/7:101, naba' adalah 
riwayat tentang kota, yang sebagian telah diwahyukan pada 
Rasulullah s.a.w. Kesemuanya adalah berita tentang masa 
lampau. Tetapi naba' bukanlah sejarah yang diketemukan orang 
atau diceritakan secara turun temurun, melainkan diwahyukan 
Allah pada Rasulullah s.a.w. Sungguhpun begitu, oleh 
Muhammad “Ali, naba' diartikan juga sebagai ramalan, seperti 
umpamanya dalam al-Gur'an s. al-An'im/6:67: “Bagi tiap-tiap 
ramalan, adalah batas waktu, dan kamu akan segera mengetahui- 
nya.” Di sini, yang dimaksud “berita” adalah kejadian yang akan 
datang. Dan hanya nabi sajalah yang diberi kemampuan 
“meramal” kejadian yang akan datang, karena telah menerima 
wahyu dari Allah. 

Kata naba' ini secara khusus bahkan menjadi judul sebuah 
surat (O., s. 78). Judul itu diambil dari ayat 2. Di dua tempat, 
yaitu dalam surat ini dan dalam al-Gur'in s. Shid/38:67, terse- 
butlah istilah al-naba' al-azhim yang artinya berita besar, atau 
pada awal surat Naba' itu sendiri berbunyi: 


— DB SAS .e—etitd! ee mg 0 pelet 
(NYA hy 


Tentang apakah mereka saling bertanya? Tentang berita yang benar, 
yang mereka perselisihkan tentang itu? Tidak, mereka akan segera 
mengetahui. Sekali lagi tidak, mereka segera akan mengetahui. 


Para ahli tafsir umumnya menafsirkan, bahwa yang dimaksud 
dengan pemberitaan besar itu adalah tentang Hari Kebangkitan, 
di mana setiap manusia akan dimintai pertanggungjawaban 
tentang perilaku mereka di dunia. Tetapi ada pula sebagian, 
termasuk Yiisuf “Ali, yang menafsirkan bahwa berita besar itu 
adalah seluruh risalah kenabian itu sendiri, yang menjanjikan 
bahwa: “Sesungguhnya, orang-orang yang bertagwa akan 


memperoleh keberhasilan” (O., s. al-Naba'/78:31). Berita semacam 
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ini memang tidak disampaikan oleh sembarang orang. Karena 
berita ini adalah berita wahyu Ilahi. Para nabi dan rasul adalah 
orang-orang yang diutus oleh Allah untuk menyampaikan berita 
semacam ini. 

Dalam penjelasan ensiklopedia karya Cyril Glasse, The Con- 
cise Encyclopedia of Islam (1989), nabi adalah seorang yang 
menjalankan tugas kenabiannya dalam kerangka wahyu yang 
telah ada, berlawanan dengan rasiil, yang membawa wahyu baru. 
Rasil, secara harfiah berarti pesuruh atau utusan. Kata jamaknya 
adalah rusul. Al-Gur'an sering pula menyebut para rasul itu 
dengan istilah al-mursalin, yaitu “mereka yang diutus.” Seorang 
rasul, menurut Glasse mengemban misi membawa religi baru 
atau wahyu baru dalam konteks masyarakatnya. Mereka itu 
disebut juga 4/4 al-'azm (O., s. al-Ahgaf/46:35). Al-Our'an tidak 
secara spesifik menyebut para rasul ini di antara para nabi. Tetapi 
para ahli tafsir menyebut Nabi-nabi seperti Niih a.s., Ibrahim 
a.s., Muis a.s., s4 a.s., dan Muhammad s.a.w. sebagai Nabi- 
nabi dengan kualitas itu. Rasul, biasanya berkaitan atau dekat 
dengan umatnya, seperti yang dijelaskan dalam al-Gur'an s. 
Ytinus/ 10:47: 


Ha ad pe yoy el 15 J yana dai SI 3 
(EVA «Ly m—a 0) O yskkay Y — 3 eU 


Tiap-tiap umat mempunyai rasuls maka apabila telah datang rasul 
mereka, diberikanlah keputusan di antara mereka dengan adil dan 
mereka (umat) itu sedikit pun tidak dianiaya. 


Sebagai contoh, Nabi Miisa dan Harin dikirim oleh Allah 
pada bangsa Israil yang ditindas oleh Fir'awn. Misi utamanya 
adalah membebaskan bangsa Isr3'il dari penindasan dan mem- 
bangun suatu umat baru berdasarkan syari'at Allah di tempat 
lain yang dijanjikan. 

Kata nabi berasal dari kata naba' (jamaknya: anbiya?) yang 
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artinya, menurut Mawlana Muhammad “Alt adalah “pemberita- 
huan yang besar faedahnya, yang menyebabkan orang menge- 
tahui sesuatu. Imam al-Raghib dalam kitabnya al-Mufradat fi 
Gharib al-Gur'an menambahkan bahwa berita itu bukanlah 
sembarang berita, tetapi berita yang tidak mungkin salah. Dalam 
kata nabi, huruf hamzahnya telah dibuang. 

Tentang istilah nabi ini, Gibb dan Kramers Shorter (dalam 
Encyclopedia of Islam, 1953) memberikan keterangan lain. Mereka 
mengatakan bahwa istilah ini merupakan pinjaman dari kata 
Ibrani, nabi dan Aram n-b-a. Istilah ini baru muncul pada ayat- 
ayat dalam periode Makkah kedua. Tetapi keduanya tidak 
menjelaskan apa arti kata itu. Memang, al-Our'an sering memin- 
jam istilah-istilah non-Arab, seperti bahasa Ibrani. Tetapi setelah 
ditampilkan dalam al-Our'an, istilah-istilah itu selalu mengan- 
dung muatan makna baru yang berbeda dari arti lamanya. 

Dalam al-Our'in, kata nabi dan rasul memang dipergunakan 
secara bergantian. Untuk membedakan artinya, ulama melihat 
pada arti katanya. Dari asal katanya, istilah nabi menekankan 
segi kesanggupannya menerima berita Ilahi (wahyu), sedangkan 
kata rasul menekankan pada misinya untuk menyampaikan 
risalah atau nubiiwah pada manusia, walaupun rasul, atau utusan, 
adakalanya bukan manusia, melainkan juga malaikat (O., s. al- 
Fathir/35:1). 

Salah satu keterangan tentang nabi dan rasul dalam al-Our'in 
diberikan oleh al-Our'an s. al-An'2m/6:89: 


Ok 3g SI MSI ALT add! UI 
3" e— Land pa IS AB ja Lg SI 

(MA: Vai JA 
Mereka adalah orang-orang yang telah Kami beri kutib, hukum dan 
ramalan (nxbiwah). Karena itu jika mereka menolak hal (tiga kriteria) 


itu, niscaya Kami akan menyerahkannya kepada kaum yang sekali- 
kali tidak mengingkarinya. 
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Ayat di atas memberikan penjelasan bahwa nabi itu mem- 
punyai tiga kriteria. Pertama, menerima wahyu yang kemudian 
terhimpun dalam suatu kitab. Kedua, membawa hukum atau 
syari at sebagai pedoman cara hidup, karena itu maka teladan 
nabi dan rasul itu merupakan sumber hukum. Dan ketiga, 
berkemampuan memprediksi berbagai hal di masa yang akan 
datang, sebagaimana terlihat pada Nabi Niih, Ibrahim atau Lith 
yang telah memperingatkan umatnya, sekalipun telah didusta- 
kan. Nabi Muhammad sendiri, berdasarkan wahyu Ilahi pernah 
meramalkan dengan tepat kekalahan Parsi dalam berperang 
melawan Roma. Karena itu maka ayat selanjutnya mengatakan: 
“mereka itulah orang-orang yang telah diberi petunjuk oleh Allah, 
maka ikutilah petunjuk mereka.” Nabi Muhammad s.a.w. sendiri 
juga belajar dari pengalaman nabi-nabi dan rasul-rasul sebelum- 
nya dalam perjuangannya. 

Nabi, menurut Muhammad “Ali, adalah perantara antara 
manusia dan Tuhannya dan utusan Allah pada manusia. Dalam 
analisisnya tentang konsep sejarah menurut Perjanjian Lama, 
Erich Fromm mengajukan pertanyaan tentang peranan Tuhan 
dalam sejarah. Apakah Tuhan menyerahkan sepenuhnya pada 
kebebasan manusia untuk membentuk sejarahnya sendiri, dan 
dengan demikian Tuhan hanyalah penonton yang pasif terhadap 
nasib umat manusia? Ataukah Ia menyatakan kehadirannya 
dalam sejarah? Fromm mengatakan bahwa jawabnya terletak 
pada fungsi dan peran para nabi. Peranan Tuhan antara lain 
adalah mengirimkan utusan-utusan-Nya. Para nabi mempunyai 
empat fungsi: . 

Pertama, Mereka membawa kabar tentang adanya Tuhan, 
yaitu Ia yang mewahyukan diri melalui para nabi dan menjelas- 
kan bahwa tujuan hidup manusia adalah menjadi sepenuhnya 
manusiawi, yaitu menjadi manusia yang mengikuti perilaku 
Tuhan: 

Kedua Mereka menunjukkan pada manusia, alternatif- 
alternatif yang bisa dipilih dan konsekuensi-konsekuensi dari 
pilihan itu. Mereka itu mengekspresikan pilihan-pilihan itu 
dalam bentuk ganjaran atau hukuman Tuhan, namun pada 
akhirnya selalu manusialah, dengan tindakannya sendiri, yang 
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membuat pilihan itu, 

Ketiga, Mereka mengambil pendapat yang berbeda dan 
melakukan protes, ketika manusia mengambil jalan yang salah. 
Tetapi mereka tidak meninggalkan rakyat, mereka adalah hati 
nurani rakyat, yang berbicara lantang ketika yang lain diam, 

Keempat, Mereka tidak berpikir tentang keselamatan pribadi 
saja, melainkan percaya, bahwa keselamatan individu terkait 
dengan keselamatan masyarakat. Kepedulian mereka adalah 
terbentuknya masyarakat, yang dibimbing oleh cinta, keadilan 
dan kebenaran. Mereka menekankan bahwa politik harus 
ditentukan oleh nilai-nilai moral dan fungsi kehidupan politik 
adalah realisasi nilai-nilai itu. 

Lebih jauh Fromm mengatakan bahwa para nabi adalah 
pengilham kebenaran. Demikian pula Lao-tse dan Buddha. 
Tetapi para nabi itu pada waktu yang bersamaan, adalah juga 
pemimpin politik, sangat mendalam kepeduliannya pada tindak- 
an politik dan keadilan sosial. Ruang lingkupnya tidak pernah 
rohaniah murni, melainkan selalu memikirkan dunia ini. Dengan 
perkataan lain, spiritualitas mereka selalu dijalani dalam dimensi 
politik dan sosial. Karena Tuhan menghadirkan diri-Nya dalam 
sejarah, para nabi tidak bisa lain kecuali menjadi pemimpin 
politik. Dan sepanjang manusia mengambil jalan yang keliru, 
para nabi tidak punya pilihan kecuali mengambil jalan lain dan 
revolusioner. 

Para nabi selalu melihat realitas dan berbicara tentang apa 
yang mereka lihat. Seorang nabi melihat hubungan yang tidak 
terpisahkan antara kekuatan rohaniah dan ketentuan sejarah. Ia 
melihat realitas .moral menggaris-bawahi realitas sosial dan 
politik—suatu konsekuensi yang mesti dihasilkannya. Ia melihat 
kemungkinan-kemungkinan perubahan dan ia mengumumkan 
apa yang ia lihat. 

Dalam melihat peranan nabi, agaknya Fromm mengambil 
Musa sebagai model. Tetapi apa yang dilukiskannya itu 
sebenarnya sangat cocok untuk Nabi Muhammad s.a.w. Kata 
nabi—dalam “tafsir radikal”-nya tentang Perjanjian Lama oleh 
Fromm—dijelaskan berasal dari bahasa Ibrani, dimana para nbi 
itu disebut sebagai roeh atau “maharesi” (seer). Sejak Nabi Elijah, 
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salah seorang nabi dari kalangan bangsa Israel, maharesi itu 
disebut nabi, artinya “pembicara” (speaker) atau “jurubicara” 
(spokesman). Nabi sesungguhnya berbicara tentang sesuatu di 
masa datang. Tetapi sesuatu di masa datang yang seharusnya 
terjadi itu bukanlah mengenai suatu kejadian biasa, sekalipun 
diwahyukan oleh Tuhan atau berdasar pengetahuan astrologi. 
Ia melihat yang akan datang itu, karena melihat kekuatan- 
kekuatan yang sedang berlaku pada saat sekarang, dan konse- 
kuensi dari kekuatan-kekuatan itu, kecuali jika situasi itu dapat 
dirubah. Seorang nabi, tidak mungkin adalah seorang Cassandra 
(dewi peramal dalam mitologi Yunani yang dikutuk oleh Apollo 
bahwa ramalannya tidak pernah terjadi). Ramalannya selalu 
berupa alternatif. Para nabi selalu memberikan ruang bagi kebe- 
basan kehendak dan keputusan. 

Seorang nabi, menjadi nabi, bukan karena ia ingin jadi nabi. 
Apabila ada orang yang ingin menjadi nabi, maka ia bukanlah 
nabi. Nabi adalah pilihan Tuhan (O., s. al-Anbiya'/21:75). Bah- 
kan banyak nabi pada mulanya menolak misi berat yang dipikul- 
kannya itu (baca Erich Fromm, You Shall be as Gods: A Radical 
Interpretation of The Old Testament and Its Tradition, 1969). 


Muhammad Nabi Pamungkas 


Dari sejumlah nabi dan rasul yang disebut dalam al-Gur'an, 
Nabi Muhammad s.a.w. adalah nabi dan rasul terakhir. Sesudah 
beliau tidak ada lagi nabi. Pengertian ini bersumber dari sebuah 
ayat al-Our'an s. al-Ahz4b/33:40 yang mengatakan sesuatu 
tentang Muhammad: 


Kane 0 ISA DLS 9 ed PA MI 
(YA 
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Dan Muhammad bukanlah ayah salah seorang dari orang-orang kamu, 
melainkan dia adalah utusan Allah dan pamungkas para nabi (khatam 
al-nahiyin). Dan Allah senantiasa Yang Maha Tahu akan segala sesuatu. 


Kata khatam dipakai dalam ayat ini dan bukannya khatim, 
karena yang dimaksud adalah bahwa Nabi Muhammad s.a.w. 
bukan sekadar nabi terakhir atau penutup, melainkan juga me- 
ngandung arti menggenapi, melengkapi atau menyempurnakan. 
Hal ini, menurut Muhammad “Ali, berkaitan dengan bagian dari 
al-Our'in s. al-M3'idah/5:3 yang berbunyi: “Pada hari ini telah 
Aku sempurnakan bagi kamu agama kamu dan Aku lengkapkan 
nikmat-Ku kepadamu dan Aku tetapkan untuk kamu Islam sebagai 
agamamu.” 

Islam, yang dibentuk oleh serangkaian wahyu yang diturun- 
kan dalam jangka waktu kira-kira 23 tahun itu pada Nabi Mu- 
hammad s.a.w. dalam al-Gur'an s. al-M3'idah/5:3 itu dinyatakan 
telah sempurna. Dalam kaitannya dengan al-Our'an s. al-Ahzab/ 
33:40 itu, maka “Islam” yang dibawa oleh Muhammad s.a.w. 
telah menggenapi dan menyempurnakan Islam yang telah dibawa 
oleh nabi-nabi sebelumnya, dari Adam a.s. hingga Muhammad 
s.a.w. Dengan perkataan lain, Islam yang tercemin dalam 
keseluruhan wahyu Allah dalam al-@ur'in tersebut, telah pula 
meliputi seluruh ajaran yang dibawa oleh nabi-nabi dan rasul- 
rasul sebelumnya (lihat, “Usaha Mencari Titik Temu (Kalimat 
al-Sawa',” dalam Islam). 

Pengertian bahwa semua agama yang dibawa oleh para nabi 
dan rasul dalam al-Gur'in adalah agama Islam, menjadi populer 
oleh keterangan Haji Agus Salim. Sebelumnya, banyak orang 
salah mengerti bahwa Islam itu, bagi kaum Muslim, adalah agama 
yang dibawakan oleh Muhammad saja, sedangkan yang lain 
tidak. Menurut al-Our'an, semua agama itu sama, atau pada 
mulanya sama. Karena mereka sama-sama menyembah Tuhan 
yang satu, yaitu Allah. Dalam al-Gur'an s. al-Anbiya'/21:92 
dikatakan: “Sesungguhnya umat ini adalah umat yang satu. Dan 
Aku adalah Tuhanmu, maka sembahlah Aku.” Al-Gur'an dan 
Terjemahnya, terbitan Departemen Agama, menerjemahkan ayat 
ini sebagai berikut: “Sesungguhnya (agama tawhid) ini adalah 
agama kamu semua, agama yang satu dan Aku adalah Tuhanmu, 


310 


maka sembahlah Aku.” 

Dengan begitu, maka Islam yang dibawa Muhammad s.a.w. 
bukanlah agarna baru, melainkan agama yang telah dikenal oleh 
umat-umat terdahulu. Kesemuanya mengajarkan tawhid, yaitu 
kepercayaan pada Tuhan Yang Maha Esa. Agama yang dibawa 
Muhammad s.a.w. adalah juga yang diturunkan pada nabi-nabi 
yang lain seperti dikatakan dalam al-Gur'an s. al-Syura/42:13: 


Kagi SASI AN 1 ya ai RL 
Of 3 3 ANA Lenny ay II 
OT yh Aa LAI Y 9 ya easi 


Ia telah menjelaskan kepada kamu agama yang telah Ia syari'atkan 
kepada Niih dan yang telah Kami wahyukan kepada engkau, dan yang 
telah Kami syari'atkan kepada Ibrahim dan Misa dan “154, yaitu 
tegakkan agama dan janganlah berpecah-belah di dalam itu. 


Semua Nabi yang diutus Allah membawa misi menegakkan 
suatu agama dan menggalang persatuan umat. Kesemua agama 
itu mengajarkan iman pada Tuhan Yang Satu dan memerintah- 
kan beribadah hanya pada Allah (lihat, “Ibabad, Pengabdian 
atau Penyembahan,” dalam Abd). Nabi Htid umpamanya diutus 
Allah pada kaum “Ad. Pada kaumnya Hiid berkata: “Wahai 
kaumku, mengabdilah kepada Allah, kamu tidak punya tuhan 
selain Dia.” Kata-kata seperti itu diucapkan juga oleh Nabi Shalih 
pada bangsa Tsamid (O., s. Hid/11:61), dan oleh Nabi Syu'ayb 
yang diutus pada bangsa Madyan (O., s. Hud/10:84). Hanya 
saja, selain mengajarkan tawhid Nabi Syu'ayb juga mempunyai 
misi khusus pada kaumnya, seperti disebut dalam al-Gur'an s. 
Hiid/10:84 di atas: 


M0 A1 1d pilu JI Let ALA yaaa II) 
Old SUSU A pai Y 9 0 II mL 
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Dan kepada bangsa Madyan, Kami utus saudara mereka, Syu'ayb. Ia 
berkata: “Wahai kaumku, mengabdilah kamu kepada Allah, kamu tidak 
mempunyai tuhan selain Dia. Dan janganlah kamu mengurangi takaran 
dan timbangan. Sesungguhnya aku melihat kamu dalam keadaan 
makmur, dan aku sesungguhnya mengkhawatirkan kamu akan siksaan 
pada hari (yang meliputi segala sesuatu).” Dan wahai kaumku, 
penuhilah takaran dan timbangan dengan adil dan janganlah merugikan 
sesama manusia akan barang-barang mereka dan janganlah pula kamu 
berbuat jahat di muka bumi dan berbuat kerusakan. 


Misi khusus Nabi Syu'ayb adalah memperbaiki etika bisnis yang 
berlaku pada kaumnya. 

Nama Muhammad sendiri disebut dalam al-Gur'an sebanyak 
4 kali dan 1 kali sebagai Ahmad (O., s. al-Shaff/61:6), yaivu dalam 
al-Gur'in, s. Alu “Imran/3:144: al-Ahz3b/33:40, Muhammad/ 
47:2: dan al-Fath/48:29. Dan seperti telah disebut, nama 
Muhammad juga menjadi nama dari sebuah surat, yaitu surat 
47. Nama surat itu diambil dari perkataan “Muhammad” dalam 
ayat 2: “Dan orang-orang yang mengerjakan amal-amal yang saleh 
serta percaya pula kepada apa yang diturunkan kepada Muhammad 
dan itulah yang hak dari Tuhan mereka. Allah menghapuskan 
kesalahan-kesalahan mereka dan memperbaiki pula kondisi 
mereka.” 

Nama Ahmad itu menurut al-Our'an disebut dalam nubiiwah 
Nabi “Isa seperti yang disebut dalam al-Our'an s. al-Shaff/61:6: 


Bb Ai ab ap HA SW 
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Dan ingatlah ketika “Isi, putra Maryam berkata: “Hai Bani Isra'il, 
sesungguhnya aku adalah utusan Allah kepadamu, membenarkan kitab 
yang turun sebelumku, yaitu Taurat dan memberi kabar gembira 


dengan (datangnya) seorang rasul yang akan datang sesudahku, namanya 
Ahmad.” Maka tatkala rasul itu datang kepada mereka dengan 
membawa bukti-bukti yang nyata, mereka berkata: “Ini adalah sihir 
yang nyata.” 


Dalam ayat ini Nabi “1s4 a.s. sendiri juga membenarkan wahyu 
sebelumnya dan meramalkan datangnya rasul dengan misi yang 
sama. 

Sekalipun nama Muhammad dan Ahmad hanya disebut 5 
kali, namun ayat-ayat yang berkaitan dengan Nabi s.a.w. sangat 
banyak. Misalnya saja dalam al-Gur'in s. al-Galam/68:4, al- 
@ur'in menyebut akhlak Nabi s.a.w. sebagai tangkisan terhadap 
tuduhan kaum musyrik Makkah bahwa Nabi s.a.w. adalah 
seorang yang “gila”: “Dan sesungguhnya, engkau mempunyai 
akhlak yang agung.” Dalam al-Our'in s. al-Takwir/81:22, 
tangkisan di atas diulangi lagi: “Dan kawanmu tidaklah gila.” 
Serangan kaum musyrik itu bertentangan dengan kenyataan, 
karena sejak muda, masyarakat Makkah telah menjuluki Nabi 
sebagai al-amin, orang yang bisa dipercaya. 

Pemberian gelar semacam itu tidak pernah diberikan pada 
orang lain di Makkah sebelumnya. Sebagai seorang yang dapat 
dipercaya, Muhammad tidak pernah tercatat berbicara bohong. 
Menjadi orang yang dapat dipercaya adalah ciri dan syarat 
seorang nabi. Al-Our'an sendiri juga memberikan gelar “rasul 
al-amin” pada beberapa nabi, yaitu Nabi Nuh, Nabi Hud, Nabi 
Shalih dan Nabi Luth (O., s. al-Syu'ara”/26:107, 125, 143, dan 
162). Namun, semua nabi itu telah didustakan kaumnya. Nabi 
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Nuh sendiri pernah mengeluh: “Ya Tuhanku, sesungguhnya 
kaumku telah mendustakan aku” (O., s. al-Syu'ara'/26: 117). 
Memang nabi-nabi itu telah didustakan oleh kaumnya masing- 
masing. Kaum “Ad telah mendustakan Nabi Hud (O., s. al- 
Syu'ara”/26:123), kaum Tsamud mendustakan Nabi Shalih (O., 

s. al-Syu'ara”/26:141). Demikian pula penduduk Aykah telah 
mendustakan Nabi Syu'ayb (O., s. al-Syu'ara”/26:176). 

Seluruh isi surat al-Syu'ara' (artinya: Para Penyair) diturunkan 
dengan maksud untuk menghibur Rasulullah s.a.w. Dalam surat 
itu ditayangkan riwayat para nabi, mula-mula Musa dan 
saudaranya Harin ketika melawan Fir'awn, Ibrahim, Niih, Hud, 
Shalih, Liith, dan Syu'ayb. Semuanya menghadapi persoalan 
yang sama, yaitu didustakan oleh kaumnya. Padahal mereka 
membawa pesan yang sama dan mempunyai akhlak yang serupa. 
Ibrihim adalah orang yang berani mengatakan yang benar (O., 
s. Maryam/19:41), Musa adalah seorang pejuang yang tulus, 
tanpa pamrih (O., s. Maryam/19:51), Nuh, Hud, Shalih, dan 
Lith adalah orang yang dapat dipercaya, sedangkan Yahya adalah 
seorang yang sejak kanak-kanak dikenal sebagai manusia bijak, 
berbakti pada kedua orang tuanya dan tidak sombong (D., s. 
Maryam/19:12 dan 14). 

Setiap karakteristik akhlak pada nabi-nabi tertentu itu tidak 
saja eksklusif dimiliki oleh nabi yang bersangkutan, tetapi juga 
menjadi Ciri nabi-nabi lainnya, karena semuanya memancar dari 
ajaran agama yang sama yang mengacu pada Tuhan yang sama 
(D., s. al-Anbiya'/21:92 dan al-Mu'minun/23:52). Karena itulah 
al-Our'in menurunkan kisah para nabi pada Rasulullah s.a.w. 
agar bisa diambil pelajaran dari padanya, tidak saja bagi beliau 
sendiri tetapi untuk semua orang yang beriman. Khusus bagi 
Rasulullah s.a.w. sendiri yang lagi mengalami tantangan dan 
tekanan dari kaum musyrik, kisah nabi itu mempunyai fungsi 
meneguhkan batin untuk tetap terus berjuang, seperti 
disimpulkan dalam al-Our'an s. Hid/11:120: 
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Sig as ya 4 Jl oh Dslr 3 Dal j3 
ON aya) on jadi 


Dan semua kisah dari rasul-rasul Kami ceritakan kepadamu, ialah kisah- 
kisah yang dengannya Kami teguhkan hatimu, dan dalam surat ini 
telah datang kepadamu kebenaran, pengajaran dan peringatan bagi 
orang-orang yang beriman. 


Lebih jauh al-Gur'in s. Ytisuf/12:111, mengatakan bahwa 
kisah-kisah para nabi itu tidak sekadar pelajaran bagi orang-orang 
yang beriman, tetapi juga bagi semua orang yang berakal: 


OLS PUISI 3 mna 3 LL 
Ia ) Ae yi SAI Gaabai HS 3 5 pada Var 
Opi pad kete) $ Gek | 6G IS 

DAN —any 


Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi 
orang-orang yang mempunyai akal. Al-Gur'an itu bukanlah cerita yang 
dibuat-buat, akan tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya 
dan menjelaskan segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan rahmat bagi 
kaum yang beriman. 


Dalam menyebarkan ajaran-ajarannya yang bersumber dari 
wahyu Allah itu, Rasulullah s.a.w. sudah tentu akan selalu 
merujuk pada ajaran-ajaran para nabi sebelumnya, karena 
memang begitulah perintah Tuhan. Analog dengan ini, maka 
pengalaman para nabi juga bermanfaat bagi para ulama dan 
cendekiawan yang mewarisi risalah nabi (lihat, “Islam, Agama 
Fithrah,” dalam Din). 

Para nabi dapat dijadikan contoh bagi para pejuang kontem- 
porer, karena nabi adalah manusia biasa (O., s. Ibrihim/14:11). 
Pernyataan bahwa para nabi itu adalah manusia biasa juga karena 
orang-orang kafir itu mengharapkan hal yang tidak-tidak pada 
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nabi dan rasul. Kelebihan para nabi dan rasul hanyalah karena 


mereka itu mendapat wahyu tentang ke-Esa-an Tuhan (O., s. al- 
Kahfi/18:110): 


IA ASI SE II aa SU Ha Ul El j3 
Yo lo Yes Juwdi A5) SL | pon y OLS mad 
ON NAN HS Tao ay Balung L yet 


Katakanlah: “Sesungguhnya aku ini hanyalah seorang manusia seperti 
kamu, yang diwahyukan kepadaku "bahwa sesungguhnya Tuhan kamu 
(ilabukum) itu adalah Tuhan Yang Maha Esa (ilah al-wahid)'. 
Barangsiapa mengharap perjumpaan dengan Tuhannya, maka 
hendaklah ia mengerjakan amal yang saleh dan janganlah memper- 
sekutukan dalam beribadat kepada Tuhannya seorang pun.” 


Pertanyaannya mungkin adalah, apakah nama Tuhan itu 
berbeda-beda dari satu bangsa ke bangsa lain? Dalam bahasa 
Ibrani, Tuhan itu bernama y-h-w-h, atau Yahweh. Itulah Tuhan 
yang dikenal oleh Miisa, Dawud, Sulaymin, dan “Is4 dari 
kalangan Yahudi. Sedangkan di kalangan bangsa Arab Tuhan 
itu disebut Allah atau al-Rahman, seperti disebut dalam al-Gur'in 
s. al-Isra”/17:110: 


HB 1 —Sa3 Laut PAI Ieeat aldi meat 3 
ON Ny —H s1 


Katakanlah: “Serulah Allah atau serulah al-Rahman. Dengan nama mana 
saja kamu menyeru, Dia mempunyai nama-nama yang indah (al-Asma' 


al-Husna). 
Ayat di atas, dihubungkan dengan ayat yang dikutip sebelum- 
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nya yang mengisyaratkan bahwa yang penting, para nabi dari 
berbagai bangsa itu memberitakan warta yang sama dari Tuhan 
Yang Maha Esa, dengan bahasa apa pun dan dengan nama Tuhan 
apa pun, asalkan sesuai dengan nama-nama indah Tuhan (al- 
asma al-husna), misalnya al-Rahman atau yang lain. Allah adalah 
satu di antara nama Allah itu, karena itu tidak mengapa jika 
menyeru pada Allah atau pada al-Rahman, karena keduanya 
adalah Tuhan Yang Maha Esa yang diajarkan oleh semua Nabi 
utusan Allah itu (lihat, “Rahman dan Rahim,” dalam Rahmah). 

Itulah konsekuensi bahwa kaum Muslim itu harus percaya 
pada semua nabi sebagai kesatuan, walaupun mereka berasal dari 
berbagai bangsa dan mempunyai bahasanya sendiri. Para utusan 
itu memang diperintahkan untuk menyebarkan ajarannya 
dengan bahasa kaumnya agar ajarannya itu bisa dimengerti 
sejelas-jelasnya: "Kami tidak mengutus seorang rasul pun, 
melainkan dengan bahasa kaumnya, supaya ia dapat memberi 
penjelasan dengan terang kepada mereka." Sebagai konsekuensi 
lebih lanjut dari ayat di atas, maka sekalipun al-Our'an itu 
diturunkan dalam bahasa Arab, tetapi hal itu tidak berarti bahwa 
al-Our'in hanya untuk bangsa Arab, melainkan untuk seluruh 
manusia, karena nabi diutus tidak hanya untuk bangsa Arab 
sebagaimana Nabi '1s4 tidak hanya untuk bangsa Isra'il, 
melainkan untuk semua bangsa: “Dan Kami tidak mengutus 
kamu, melainkan kepada seluruh umat manusia, sebagai pembawa 
berita dan sebagai pemberi peringatan, tetapi kebanyakan manusia 
tidak mengerahui" (O., s. Saba'/34:28). Juga dalam al-Gur'an s. 
al-Anbiya'/21:107: “Dan tiadalah Kami mengutus engkau 
(Muhammad), melainkan untuk menjadi rahmat bagi sekalian 
bangsa.” 


Nabi Ibrahim 


Ibrihim adalah salah seorang nabi dan rasul yang mempunyai 
kedudukan istimewa dalam Islam dan namanya disebut dalam 
doa shalat. Ibadah haji, rukun Islam yang kelima, berkaitan pula 
dengan namanya. Orang yang naik haji disebut “memenuhi 
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panggilan Nabi Ibrahim.” Dalam al-@ur'in, Ibrihim disebut 
sebagai seorang Muslim dan seorang yang hanif, seorang yang 
tulus dalam percaya dan mengabdi pada Allah. Tetapi Ibrahim 
sangat dekat dengan Islam karena ia adalah moyang Nabi 
Muhammad s.a.w. lewat putranya Isma'1l. Ibrihim dan putranya 
itu adalah orang-orang yang membangun kembali Ka'bah, yang 
mula-mula didirikan oleh Nabi Adam a.s. 

Bagi bangsa Ibrani, Ibrahim adalah juga patriach mereka. 
Ibrahim adalah moyang bangsa Yahudi lewat putranya Ishag. 
Dalam Kitab Genesis 12 disebutkan bahwa Ibrahim menerima 
perintah Tuhan untuk meninggalkan kampung halamannya di 
Ur dan mengembara ke bagian bumi lain, dengan membawa 
kepercayaan bahwa ia akan menjadi Bapak bangsa-bangsa, 
dengan tanah yang dijanjikan oleh Tuhan. Kitab Genesis 15:6 
juga melukiskan sesuatu yang sama dengan yang dikatakan oleh 
al-Our'in, bahwa Ibrahim adalah orang yang lurus (righteous) 
dan tunduk pada Tuhan. Hal itu terutama dibuktikan dengan 
kepatuhannya menjalankan perintah Tuhan untuk menyem- 
belih putranya yang paling dicintai, Ishag, dari perkawinan 
pertamanya dengan Sarah. Di sinilah perbedaannya antara 
keterangan Perjanjian Lama dengan al-9ur'an. Menurut al- 
Our'in, yang diperintahkan untuk disembelih adalah Isma'il, 
putra dari isteri keduanya, Hajar, bukannya Ishag 

Dalam al-Our'in disebutkan bahwa Ibrihim bukanlah se- 
orang Yahudi maupun Nasrani. Di sini al-Gur'an bertanya: “Hai 
Ahli Kitab, mengapa kamu bantah membantah tentang hal 
Ibrahim, padahal Tawrat dan Injil tidak diturunkan melainkan 
sesudah Ibrahim. Apakah kamu tidak berpikir?” Namun al-Gur'an 
tidak mengingkari bahwa agama yang disampaikan oleh Misa, 
dengan Kitabnya Tawrat, maupun Dawud, dengan Kitabnya 
Zabir, demikian pula “1s4, dengan Kitabnya Injil, bersumber 
dari agama Ibrahim, yang oleh al-Gur'an di sebut juga sebagai 
islam. 

Karena itu, maka Ibrahim tidak bisa disebut Yahudi dan tidak 
pula Nasrani, seperti yang mereka klaim, karena agama-agama 
itu, atau lebih tepatnya, syari'at-syari'at itu, baru lahir kemudian, 
sesudah Nabi Ibr3him. Dalam hal ini al-Gur'in s. Alu “Imrin/ 
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Ibrihim bukanlah Yahudi dan bukan pula Nasrani akan tetapi ia adalah 
seorang yang lurus (banif) lagi berserah diri (muslim) dan bukan sekali- 
kali ia termasuk orang-orang musyrik. 


Apa yang dilukiskan ayat ini adalah seorang Ibrihim bukan 
sebagai seorang pemeluk agama yang terlembaga (organized 
religion), khususnya Kristen atau Yahudi, begitu juga “Islam” 
yang dibawa oleh Muhammad s.a.w.—karena ketiga agama itu 
baru lahir kemudian—melainkan agama pribadi Ibrahim, sebagai 
orang yang hanif dan muslim (lihat, “Ibrahim, Bapak Mono- 
teisme,” dalam Hanif). 


ag ta) Il 9 O ya! Panu uh se dal ol 
(WA W/ON ja IT) orang Ia dal Uyaat 


Sesungguhnya, orang yang paling dekat kepada Ibrahim ialah orang- 
orang yang mengikutinya dan nabi ini (Muhammad), serta orang-orang 
yang beriman kepadanya (kepada Muhammad) dan Allah adalah 
Pelindung semua orang-orang yang beriman. 


Tentu saja yang dikatakan al-Our'3n itu, agar disampaikan 
oleh Muhammad s.a.w. dan kaum Muslim pada pemeluk agama 
Yahudi maupun Nasrani, bisa dinilai “subyektif” oleh pemeluk 
agama-agama itu. Tetapi, dengan mengacu pada agama Ibrahim, 
sebagai bentuk kepercayaan yang paling murni dalam kaitannya 
dengan ketiga agama itu, maka melalui penelitian sejarah, 
perbincangan bisa dibawa ke arena obyektif. 

Ibrahim adalah Bapak agama monoteis, dengan asumsi bahwa 
yang disebut sebagai agama monoteis dan agama dunia dewasa 
ini adalah Yahudi, Kristen dan Islam (lihat, “Ibrihim, Manusia 
Pilihan,” dalam Ibrahim). Suatu penelitian mengenai tiga agama 
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itu perlu menjawab, mana di antara tiga agama itu yang paling 
dekat dengan agama Ibrahim? Kenyataan dewasa ini menunjuk- 
kan bahwa Islamlah yang paling dekat dengan agama Ibrahim. 
Rukun Islam yang kelima, adalah pelaksanaan dari tradisi yang 
telah dibina oleh Ibrahim dan putranya Ism3'il. Ka'bah, atau al- 
bayt al-'atig, rumah kuna, adalah salah satu tujuan ibadat haji. 
Di situlah terdapat pertanda sejarah yang disebut dalam al-Gur'an 
s. Alu “Imrin/3:97 sebagai agam Ibrahim, atau petilasan yang 
ditinggalkan oleh Ibrahim ketika ia dan putranya membangun 
kembali rumah suci itu. Agama-agama lain, yaitu Yahudi dan 
Kristen, sekalipun mengacu pada Ibrahim, tetapi tidak mem- 
punyai tanda bukti hubungannya, seperti halnya Ka'bah (lihat, 
“Asal-Usul Agama,” dalam Hanij). 

Sungguhpun begitu, dengan mengacu pada kepercayaan 
Ibrahim dan seluruh keturunannya, termasuk Ish4g dan Ya gub, 
maka titik temu itu harus mengarah pada inti ajaran Ibrahim, 
sebagai patriach dari tiga agama itu. Itulah sebabnya maka al- 
Gur'in s. Alu 'Imrin/3:64 menurunkan sebuah ayat yang dapat 
dijadikan acuan: 


Yi Si 3 Lena al ya al II Il SSI Jah J3 
ay dam dn Y y Lb Dedi Y 4 1 Y) ai 

D padama Lili gek WI BB Ig OB Sl Oya ya Ubi 
“Ot:/otas JT) 


Katakanlah: “Hai Ahli Kitab, marilah kita berpegang kepada suatu 
kata sepakat (kalimat al-sawa”) yang tidak ada perselisihan antara kami 
dan kamu, bahwa kita tidak menyembah sesuatupun kecuali kepada 
Allah dan kita tidak mempersekutukan Dia dengan sesuatu apapun 
dan tidak pula kita menjadikan sebagian yang lain sebagai tuhan, selain 
Allah.” Jika mereka berpaling, maka katakanlah, kepada mereka: 
'saksikanlah, bahwa kami adalah orang-orang yang berserah diri' 


(muslim). 
Ayat itu menjelaskan, bahwa titik temu yang benar antara agama- 
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agama adalah rawhid, yaitu pengakuan bahwa “tiada tuhan 
melainkan Allah.” 

Adam, sebagai banif, menurut Glasse merepresentasikan 
manusia primordial dan penyerahan diri yang universal pada 
Realitas /lahiyah, sebelum manusia terpecah satu dengan yang 
lain dalam berbagai bentuknya. Agama Ibrahim, dalam orientasi 
ini, adalah sebuah penyucian kembali (reconsecration), suatu 
restorasi terhadap manusia menuju fithrahnya, yaitu bentuknya 
yang paling primordial. Itulah pula yang disebut sebagai millah 
Ibrahim. Dalam al-Our'an s. al-An'1m/6:161, istilah hanif 
diterjemahkan juga sebagai “yang murni” atau yang lurus. 

Istilah di atas disebut sebanyak 15 kali dalam al-Gur'an, 7 di 
antaranya berkaitan dengan Ibrahim. Terjemahan yang lazim 
adalah “agama Ibrahim” (Al-Gur'an dan Terjemahannya terbitan 
Departemen Agama, RI). Tetapi untuk membedakannya dengan 
istilah al-din, yang mungkin dikaitkan dengan agama yang 
mapan, maka istilah millah diterjemahkan dengan “kepercayaan” 
(creed), seperti tampak dalam al-Gur'in s. al-Nisa'/4:125: 


CL ya yA Any pekan pb La mer ay 
Male Bi ji AN Ay Vir (BI pl la 1 
Oo: £/st—mdty 


Dan siapakah yang lebih baik agamanya (al-dir) dari pada orang yang 
ikhlas dalam menyerahkan dirinya kepada Allah (rnuslim), sedangkan 
diapun mengerjakan perbuatan baik, dan ia mengikuti kepercayaan 
Ibrihim (millat al-Ibrahim) yang lurus (bani/|? Dan Allah mengambil 
Ibrihim menjadi kesayangan-Nya? 


Dari ayat ini tampak bahwa kepercayaan Ibrahim, terutama 
dalam analisis perbandingannya dengan agama Yahudi dan 
Kristen, dapat dijadikan patokan, mana di antara tiga agama 
dunia itu yang paling dekat dengan kepercayaan Ibrahim. 

Islam yang dibawa oleh Muhammad s.a.w. memang mengacu 
pada kepercayaan (creed) Ibrahim itu. Islam yang dibawakan 
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oleh Muhammad s.a.w. disebut juga “agama Ibrahim.” Hal ini 
sangat tampak pada firman Allah sendiri dalam al-Gur'an s. al- 
An'am/6:161: 


Kon 9 penkitd Di ag 1 Ay HA il 
GS ad! p— OLS 2 3 Lai diy! Aka 

NU: aan 
Katakanlah (Muhammad): “Sesungguhnya, aku telah ditunjuki oleh 
Tuhanku kepada jalan yang lurus (shirath al-mustagim), (yaitu) agama 
yang kokoh (al-din al-gayyim): kepercayaan Ibrahim (rnillat al-Ibrahim) 


yang lurus (banif): dan Ibrihim itu bukanlah termasuk orang-orang 
yang musyrik.” 


Penamaan Islam sebagai “agama Ibrahim” itu ternyata 
memang berdasarkan firman Allah sendiri. Ini diperkuat dengan 
al-Our'in, s. al-Nah!/16:123, yang bersifat perintah langsung 
dari Allah pada Rasulullah s.a.w.: 


Ky io adi pl Aa al DL SL anal 
ON VJ OS ed! oa OLS 


Kemudian Kami wahyukan kepadamu (Muhammad): “Ikutilah keper- 
cayaan Ibrihim, seorang yang murni kepercayaannya (banif),” dan 
bukanlah ia termasuk orang-orang yang mempersekutukan Tuhan. 


Karena itu tidak ada salahnya jika ada seseorang yang menye- 
rukan “kembali pada kepercayaan Ibrahim.” lebih-lebih jika 
seruan itu dilakukan dalam konteks perbincangan tentang agama- 
agama lain, khususnya Yahudi dan Kristen, karena seperti itu 
pulalah seruan Allah pada Rasulullah s.a.w. guna mencari 
common platform yang sama, yaitu kepercayaan tentang Tuhan 
Yang Maha Esa (lihat, “Usaha Mencari Titik Temu (Kalimat al- 
Sawa1,” dalam Islam). 

Dalam rangka kajian ilmiah, istilah nzillah Ibrahim dapat 
diformulasikan ke dalam suatu teori tentang kepercayaan mono- 
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teisme yang murni, sebagai dasar analisis perbandingan agama. 
Memang dalam kebudayaan Islam, istilah millah telah ber- 
kembang dan berubah dari makna aslinya. Misalnya saja istilah 
millet dipakai dalam pengertian “agama resmi” yang dianut di 
lingkungan Imperium Turki. Tetapi istilah itu, dalam peng- 
gunaan yang lebih lazim di Turki dan Parsi, diartikan pula sebagai 
“bangsa,” “rakyat” atau “negara.” Harus disadari di sini bahwa 
pengertian agama itu berkaitan juga dengan pengertian negara, 
bangsa dan rakyat, mengingat a! din, juga berarti “ikatan.” Tetapi 
istilah millah itu sendiri, sebenarnya mempunyai arti yang 
berkebalikan dengan al-din, karena yang pertama menunjuk pada 
“kepercayaan” (creed) atau komunitas spiritual yang tidak bersifat 
resmi, sedangkan yang kedua menunjuk pada agama tertentu 
(tbe religion), seperti Islam, Kristen dan yang lain. 


Dari Nabi ke Madinah 


Percaya pada para nabi dan rasul, merupakan salah satu 
Rukun Iman. Kepercayaan ini sangat penting, karena nabi dan 
rasul, adalah orang yang dipilih oleh Allah, untuk menjadi 
perantara antara manusia umumnya dengan Allah. Dengan 
percaya pada para nabi dan rasul yang membawa kepercayaan 
yang sama, yaitu percaya pada Tuhan Yang Maha Esa (tawhid), 
maka umat manusia bisa memperoleh pegangan yang pasti dan 
otentik tentang berita yang berasal dari Tuhan. 

Nabi dan rasul, menurut al-Our'in adalah manusia biasa. 
Kelebihannya adalah bahwa nabi dan rasul itu mendapat wahyu 
dari Allah dan mempunyai kelebihan lain, terutama dalam hal 
akhlak, dari manusia lainnya. Dengan kelebihannya itulah maka 
para nabi dan rasul mampu memperoleh kepercayaan dari 
kaumnya dan dari umat manusia umumnya, walaupun dalam 
sejarah selalu saja tampak ada manusia yang mendustakan 
mereka. 

Muhammaid s.a.w. adalah nabi dan rasul penutup, yang 
menggenapi ajaran-ajaran yang dibawa oleh para nabi dan rasul 
sebelumnya. Semua agama yang dibawa oleh nabi, disebut islam, 
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karena kesemuanya mengajarkan sikap “berserah diri pada 
Allah.” Kepercayaan tawhid yang murni dan asli terutama 
ditunjukkan oleh kepercayaan Ibrahim (lihat, “Islam dalam al- 
@ur'in,” dalam Islam). 

Agama Islam yang dibawa oleh Muhammad s.a.w. mengacu 
pada tawhid yang bersumber dari kepercayaan Nabi Ibrahim, 
Nabi kesayangan Tuhan itu. Dibanding dengan agama-agama 
lain, khususnya agama Yahudi dan Kristen, yang mengacu pada 
“agama Ibrihim” itu, maka Islam yang dibawa oleh Muhammad 
s.a.w. adalah yang paling dekat dengan kepercayaan Ibrihim 
tersebut. 

Dalam berkomunikasi dan berinteraksi dengan agama-agama 
lain, khususnya agama-agama ahl al-Kitab, maka acuan yang 
diikuti adalah mencari kata sepakat yang berpusat pada 
kepercayaan dan kepasrahan yang tulus pada Tuhan Yang Maha 
Esa. Dalam hal ini, kepercayaan Ibrahim sebagai bentuk yang 
paling primordial, dapat dijadikan dasar teori dalam analisis 
perbandingan agama. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai madinah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'in, 
berkaitan dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. “Madinah” 
bukan hanya sebuah nama kota, tetapi juga berarti “kota”. Ia 
muncul, tumbuh dan berkembang sejalan dengan sistem nilai, 
Islam hingga menjelma sebagai peradaban Islam. Bahkan 
“Madinah” itu sendiri tidak hanya berarti “kota” atau negara- 
kota, tetapi juga “peradaban” (tamaddun). Madinah (kota) dan 
tamaddun (peradaban) berasal dari akar kata yang sama, m-d-n, 
dan mempunyai kaitan dengan kata din (agama), yang punya 
pengertian sebagai “ketidak-kacauan.” 

Jika ada gagasan tentang benturan antar peradaban (clash of 
civilization) seperti yang diangkat Samuel P. Huntington itu, 
benturan antar peradaban yang luhur tidak akan terjadi. Bentur- 
an itu hanya terjadi apabila pada satu atau semua sistem nilai 
peradaban-peradaban itu, secara prinsipil mengandung keburuk- 
an, dan mengandung kekeliruan dalam pelaksanaan. Peradaban 
yang mengandalkan dan menggunakan kekerasan sebenarnya 
menunjukkan inferioritas peradaban itu sendiri. 
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iuuka 


MADINAH 


ADINAH, dengan huruf besar di awal katanya, 
adalah nama sebuah kota, salah satu kota suci 
umat Islam di Tanah Haram di samping Makkah. 
Kota itu dikenal juga dengan nama yang lebih 
panjang, Madinat al-Munawwarah, Kota Cahaya, dan Madinat 
al-Nabi, Kota Nabi. Kota itu tadinya disebut Yatsrib. Pada tahun 
622 M. Nabi Muhammad s.a.w. berhijrah ke kota itu bersama 
dengan 70 orang sahabatnya. Kedatangan Nabi dan sahabatnya 
membawa perubahan besar, baik di bidang politik, sosial, 
ekonomi maupun budaya. Di bawah kepemimpinan Nabi dan 
para Khulafa' al-Rasyidin, perkembangan yang terjadi di kota 
ini membawa pula perubahan di bagian- -bagian lain di dunia. 
Selama 63 tahun sejak Hijrah, kota ini dikenal sebagai pusat 
pemerintahan sejak zaman Nabi s.a.w. dan diteruskan oleh 
Khalifah Abu Bakr, “Umar dan “Utsman dan berakhir hingga 
pusat pemerintahan dipindahkan ke Kiifah oleh Khalifah “Ali. 
Madinah juga menjadi pusat kegiatan intelektual di Dunia Islam. 
Tetapi karena tokoh-tokoh dikota ini banyak melakukan oposisi 
maka tentara Kerajaan “Umayyah yang berpusat di Damaskus 
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dan kemudian Baghdad sering menyerang kota ini yang menye- 


babkan banyak penduduknya berpindah ke Spanyol. 


Madinah dalam al-Our'an 


Nama Madinah sendiri disebut dalam al-Gur'an sebanyak 
tiga kali, yaitu dua kali dalam surat al-Tawbah/9:101 dan 120 
serta sekali dalam surat al-Munafigun/63:8. Tetapi istilah 
madinah atau mada'in, jamaknya, termasuk sebagai nama kota, 
seluruhnya disebut sebanyak 17 kali dalam 11 surat. Selain 
Madinah, sebagai nama kota, istilah itu sendiri artinya adalah 
kota atau kota-kota. 

Seluruh ayat yang memuat kata ini turun di Madinah. Untuk 
pertama kalinya kata ini disebut dalam al-Gur'in s. al-A'raf/ 
7:111 dan 123. Dalam ayat 111 bentuk katanya adalah jamak, 
yaitu mada'in, sedangkan pada ayat 123 bentuk katanya adalah 
tunggal, madinah. Bunyi ayat itu bersama-sama dengan ayat 


sebelum dan sesudahnya adalah sebagai berikut: 

Ol ang se PL Ula Ol Oo d pi ya SI JB 
AS Aa IS Hill tile MAS dai 3 
OAT V/S1L3 

Para pejabat pemerintahan Fir'awn berkata: “Sesungguhnya Miis3 ini 

adalah ahli sihir yang pandai, yang bermaksud hendak mendepak kamu 

dari negerimu,” (Fir'awn berkata): “Jadi apa yang kamu sarankan?” 

Pemuka-pemuka itu menjawab: “Beri tangguhlah dia dan saudaranya 

(Hariin), serta kirimlah ke kota-kota (mada'in) beberapa orang yang 


akan mengumpulkan (ahli-ahli sihir) supaya mereka membawa kepada- 
mu semua ahli sihir yang pandai.” 


Dalam ayat-ayat selanjutnya diceritakan bahwa para ahli sihir 
yang didatangkan Fir'awn akhirnya beradu kepandaian dengan 
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Musa. Pertandingan itu menimbulkan rasa takut yang luar biasa 
pada yang melihatnya. Tetapi barang-barang yang diciptakan 
oleh tongkat para ahli sihir itu ditelan oleh jelmaan tongkat 
Musa, sehingga “mereka itu kalah di tempat itu dan jadilah mereka 
orang-orang yang hina.” Bahkan akhirnya “para ahli sihir itu serta 
merta meniarapkan diri dengan bersujud.” Kemudian ayat 121- 
123 menceritakan: 


Da, Hp) owl SD — al ju 
ti Ol SI O31 oi HL —l OP JB 
Lukai Ui 1 pd Akad 3 0 ea 0 Sd 

OA MI 0 ali Ia 


Mereka berkata: “Kami beriman kepada Tuhan semesta alam, yaitu 
Tuhan Misi dan Harun.” Fir'awn berkata: “Apakah kamu beriman 
kepadanya sebelum aku memberi izin kepadamu? Sesungguhnya 
perbuatan ini adalah suatu tipu muslihat yang telah kamu rencanakan 
di dalam kota (madinah) ini, untuk mengeluarkan penduduknya dari 
padanya: maka kelak kamu akan mengetahui (akibat perbuatanmu itu).” 


Mendengar ancaman Fir'awn itu, para ahli sihir yang telah 
beriman itu tidak takut sama sekali. Mereka malahan berkata: 
“Sesungguhnya kepada Tuhanlah kami kembali.” Dan mereka pun 
berdoa kepada Tuhan: “Ya Tuhan kami, limpahkanlah kesabaran 
kepada kami dan buatkanlah kami mati dalam keadaan berserah 
diri (muslim).” 

Dalam ayat-ayat di atas, istilah kota disebut dalam kisah Musa 
dan saudaranya Harun melawan kekuasaan Fir'awn. Pada ayat 
yang disebut pertama dikatakan bahwa para pejabat Fir'awn 
menganjurkan agar ia mengirim beberapa orang ke kota-kota, 
guna mencari para ahli shir. Dari sini kita bisa memperoleh 
keterangan bahwa pada zaman Fir'awn telah dikenal kota-kota. 
Dan kota-kota itu memiliki sejumlah ahli sihir yang terkemuka. 
Fir'awn sendiri juga tinggal di sebuah kota yang merupakan ibu 
kota kerajaan dan pusat kekuasaan Fir'awn. 
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Ayat yang selanjutnya turun termuat dalam al-Gur'an s. 
Yasin/36:20. Dalam Al-Gur'ain dan Terjemahnya, terbitan 
Departemen Agama (1984/1985), dalam surat Yasin sebelum 
ayat 13, pada bagian akhir Juz ke-22, terdapat suatu sub-judul 
“Kisah penduduk sebuah kota yang harus menjadi pelajaran bagi 
penduduk Makkah.” Kata “kota” terdapat pada ayat 20. Tetapi 
pada ayat 13 disebut juga sebuah istilah yang sering juga diter- 
jemahkan dengan “kota,” yaitu garyah. Dalam suatu gerakan 
da'wah di Yogya, muncul istilah “garyah thayyibah,” yang 
maksudnya adalah “desa yang baik,” “desa teladan” atau “desa 
Islami.” Tetapi dalam ayat ini, garyah diterjemahkan dengan 
kata “negeri.” 

Kumpulan ayat ini mengisahkan datangnya utusan Allah ke 
suatu negeri atau kota, dimulai dengan kalimat: 


Oa tas SP AA Pop Na b D -ply 
LAB CI Lajjad Len yA 31 —a! eka 3! 


el. 
NE ar 3) Dal SI UI 


Dan kemukakan kepada mereka sebuah tamsil tentang penduduk kota 
(garyah), ketika para utusan datang pada mereka. Tatkala Kami mengu- 
tus dua utusan (Allah) kepada mereka, maka mereka pun mendustakan 
dua orang itu: Lalu Kami perkuat (dua orang itu) dengan orang ketiga, 
maka mereka berkata: “Sesungguhnya kami diutus kepada kamu 
sekalian.” 


Menurut penafsiran Mawlina Muhammad “Ali dalam The 
Holy Gur'an, sebenarnya yang dimaksud dengan dua orang itu, 
sebagai kisah tamsil, adalah Nabi Miisa dan Nabi “Isa yang 
dikirim kepada kaum mereka masing-masing. Kedua utusan itu 
ditentang dan didustakan. Mereka memang tidak begitu berhasil 
meyakinkan kaum mereka. Karena itu Allah mengutus utusan 
ketiga yang tidak lain adalah Nabi Muhammad s.a.w. Di akhir 
juz 22 ini datang suatu penjelasan, bahwa sekalipun kebanyakan 
orang menentang misi seorang nabi, tetapi akan selalu saja ada 
yang membenarkan dan mengikuti seruan: 
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Lyn Lu JL Ga Jar) KAI Lai oa ser 3 
Oya By peri Set Y op Pa Lenka jl 
Ia Pay Ara 


Dan dari bagian kota yang jauh, datanglah seorang pria dengan bergegas- 
gegas. Ia berkata: “Wahai kaumku, ikutilah para rasul. Ikutilah orang 
yang tiada minta balasan kepadamu: dan mereka adalah orang-orang 
yang mendapat petunjuk.” 


Ayat ini memberikan penjelasan tentang selalu adanya orang 
yang menerima misi para rasul. Situasi itu agaknya berlaku 
umum. Seorang pembaru biasanya ditentang oleh banyak orang 
dengan berbagai sebab. Tetapi akan selalu saja ada yang mendu- 
kung dan akhirnya misinya bisa berhasil meyakinkan masyarakat 
yang lebih luas. 

Demikianlah yang terjadi pada Nabi s.a.w. yang diutus ke 
kota Makkah. Kalau dari penduduk Makkah yaitu hanya sedikit 
saja yang menyambut seruan Nabi s.a.w., hanya sekitar 75 orang 
saja sebelum hijrah, tetapi dari kota yang jauh, Madinah, seruan 
Nabi s.a.w. disambut hangat. Mereka malahan mengundang 
Nabi dan pengikutnya untuk berpindah saja ke Madinah. Nabi 
s.a.w. dan para sahabatnya tidak bisa melupakan jasa mereka 
yang disebut kaum Anshar, kaum Penolong itu. Inilah yang 
menjelaskan mengapa Nabi s.a.w. dan tiga sahabat yang meng- 
gantikan kepemimpinannya, Abi Bakr, “Umar dan Utsmin, 
memilih berkubur di Madinah dan bukan di Makkah, sekalipun 
di situ terdapat rumah Allah, Ka'bah. 

Hal menarik dari ayat-ayat yang kita kutip tersebut, adalah 
bahwa para nabi dan rasul itu selalu diutus kepada penduduk 
kota, walaupun akhirnya diterima juga oleh penduduk desa. 
Mengapa kepada penduduk kota, padahal penduduk kota itu 
biasanya berpikir lebih kritis daripada penduduk desa? Apalagi 
kota adalah pusat pemerintahan, pusat politik dan di situ pula 
terdapat cerdik pandai yang di zaman dulu adalah para 
rohaniawan? 

Risiko berda'wah di kota-kota memang besar. Sebagaimana 
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diceriterakan dalam al-@ur'in, para rasul itu selalu saja ditolak 
dan didustakan. Yang menjadi pelopor, dalam kasus Nabi “Isa 
a.s. umpamanya adalah pejabat pemerintahan dan para rohani- 
awan. Dugaan orang, seruan para nabi itu mestinya akan men- 
dapat sambutan dari para rohaniawan, para pendeta, ahli agama 
dan cerdik pandai. Ternyata para pemuka agama yang mapanlah 
yang biasa menjadi pelopor penentang gerakan pembaruan para 
nabi. Al-Our'an s. Yasin/36:15 menceritakan: Mereka menjawab: 
“Kamu tidak lain hanyalah manusia seperti kami dan Allah Yang 
Maha Pemurah tidak menurunkan sesuatupun, kamu tidak lain 
hanyalah pendusta belaka.” 

Dalam ayat ini “mereka” itu adalah yang nota bene percaya 
kepada, paling tidak menyebut nama Allah Yang Maha Pemurah. 
Ajaran Nabi, seperti dikatakan oleh Erich Fromm, tidak hanya 
menyangkut aspek rohani, tetapi selalu mengandung dimensi 
politik, yaitu segi kekuasaan (lihat, “Kenabian dalam Sejarah,” 
dalam Nabi). 

Walaupun penduduk suatu kota bisa menolak seruan para 
nabi dan rasul, tetapi yang bisa menerima wahyu Allah adalah 
penduduk kota juga, sekalipun dari kota yang jauh, sebagaimana 
Nabi Muhammad s.a.w. justru disambut oleh penduduk 
Madinah, seperti juga Nabi Ayyub a.s. yang disambut oleh orang- 
orang dari negeri lain. Pada ayat 21, al-Gur'in memberikan 
penjelasan mengapa penduduk kota dari jauh itu bisa menerima 
seruan para rasul, sebagaimana tercermin dari kata-katanya: 
“Ikutilah orang yang tiada minta balasan kepadamu: dan mereka 
adalah orang-orang yang mendapat petunjuk.” 

Pertama, mereka melihat keikhlasan para nabi dan rasul itu, 
mereka itu tiada memiliki pamrih. Kedua, mereka memang 
melihat cahaya kebenaran yang berisikan petunjuk. Dengan per- 
kataan lain, mereka yang menerima itu memang bisa memahami 
kandungan petunjuk dalam seruan para nabi dan rasul. 

Ayat ketiga tentang Madinah yang mula-mula turun ada dalam 
O., s. al-Syu'ara'/26:36 dan-53. Tetapi kota-kota yang dimaksud 
sama dengan yang disebut dalam al-9ur'an s. al-A'raf/7:111 dan 
123 di zaman Fir'awn. Sedang ayat yang keempat yang turun, 


disebut dalam, al-Gur'an s. al-Naml yang berbunyi: Dan adalah 
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di kota itu sembilan laki-laki yang membuat kerusakan di muka 
bumi dan mereka tidak berbuat kebaikan. 

Menurut seorang ahli tafsir, yang dimaksud dengan kota itu 
adalah kota Hijr, yang terletak di antara negeri Hijaz dan Syam, 
tempat kaum Tsamiid berdiam. Dalam al-Gur'an, kaum Tsamud 
selalu disebut bersama-sama dengan kaum "Ad, generasi yang 
pendulunya sempat mencapai peradaban yang tinggi tetapi 
kemudian hancur. Kaum keturunan Tsamiid membangun kem- 
bali peradaban itu dengan membangun perkebunan-perkebunan, 
rumah-rumah, gedung-gedung, dan istana yang indah dengan 
memahat bukit-bukit. 

Terdapat perbedaan penafsiran tentang siapa yang dimaksud 
dengan sembilan orang yang berbuat kerusakan di muka bumi. 
Dalam sebuah buku tentang kisa-kisah dalam al-Gur'in (Bey 
Arifin, Rangkaian Cerita dalam al-Gur'an, 1971), yang dimaksud 
dengan sembilan orang dalam ayat di atas adalah para pemuda 
yang membunuh unta betina subur yang menghasilkan susu yang 
melimpah, sebagai upaya menentang misi Nabi Shalih a.s. Tetapi 
dalam penafsiran Mawlind Muhammad “Ali. ayat di atas 
sebenarnya ditujukan kepada sembilan orang tokoh kota 
Makkah yang menentang Nabi s.a.w., yaitu Abu Jahl, Muth'im 
ibn “Adiy, Syaybah ibn Rabi'ah, Uthbah ibn Rabi'ah, Walid 
ibn Uthbah, Ummayyah ibn Khalf, Nadir ibn Harts, “Agbah 
ibn Abi Mu'ayth dan Abu Lahab. 

Beberapa ayat lain menceriterakan sesuatu perihal penghuni 
kota-kota di zaman yang berbeda-beda. Dalam al-Gur'an s. al- 
Oashash/28:15, 18 dan 20 kota yang dimaksud adalah Mem- 
phis, ibu kota Mesir Kuna di bawah Fir'awn di zaman Nabi 
Mis4 a.s., pada al-Our'3n s. Yusuf/12:30 yang dimaksud adalah 
juga ibu kota Mesir Kuna, di masa Nabi Yusuf, sedangkan pada 
al-Our'an s. al-Hijr/15:67 dan al-Kahfi/18:62 yang dimaksud 
adalah kota Sodom di zaman Nabi Luth a.s. 

Kesemua surat di atas menceriterakan kejadian yang dialami 
oleh para rasul dalam menghadapi umat mereka masing-masing 
yang tinggal di kota-kota. Hal ini menunjukkan bahwa misi 
para rasul itu langsung ditujukan kepada orang-orang yang berada 
pada puncak peradaban mereka. Mereka memang bisa mencapai 
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kemajuan dalam bidang kebendaan, tetapi para nabi hendak 
menyempurnakan peradaban itu dengan bangunan rohani. 
Tetapi sayang, seperti diceriterakan dalam kisah para rasul dalam 
al-Gur'an, mereka itu menolak seruan para rasul hingga mereka 
mengalami kehancuran (lihat, “Perintah Menegakkan Keadilan,” 
dalam Zhalim). 


Ayat-ayat akhir yang turun mengenai kota menunjuk kepada 
kota Madinah. Pada mulanya Nabi s.a.w. dan para pengikutnya, 
baik kaum Muhjjirin (yang pindah dari Makkah) maupun kaum 
Anshar (penghuni asli yang menolong Nabi s.a.w.) adalah 
golongan minoritas yang lemah (@., s. al-Munafigin/63:8). Di 
kota itu banyak kaum munafik yang selalu berusaha meng- 
khianati Nabi s.a.w. (O., s. al-Ahzab/33:60). Ketika mereka 
menjadi kelompok minoritas, mereka berharap bahwa kaum 
mayoritas penduduk Madinah akan mengusir kaum minoritas 
Muslim. Tetapi Allah mengatakan bahwa kaum munafik itu 
tidak menyadari kekuatan kaum Muslim. 


Tetapi dalam al-Gur'in s. al-Tawbah/9:101 terdapat 
keterangan yang lebih spesifik bahwa kaum munafik itu tidak 
hanya terdapat pada orang-orang kota. Bahkan dalam ayat itu 
disebutkan terlebih dahulu kaum munafik di pedesaan yang 
terdiri dari kaum Arab-nomaden: 


Uya — kal! Jai ja 3 Oil AYI ya Sok) 
Op BI Anri LAN PP elu Y Ilidi ds 
(ON eat lis II 


Di antara orang-orang Arab Badui yang di sekelilingmu (di sekitar 
Madinah itu), terdapat orang-orang munafik dan juga di antara 
penduduk Madinah). Mereka keterlaluan dalam kemunafikannya. 
Kamu (Muhammad) tidak mengetahui mereka, (tetapi) Kamilah yang 
mengetahui mereka. Nanti mereka akan Kami hukum dua kali 
kemudian mereka akan kembali kepada kesengsaraan yang besar. 


Yang disebut kaum munafik adalah mereka yang mengakui 
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Perjanjian Madinah, yakni konstitusi yang berlaku pada 
penduduk Madinah, tetapi mereka tidak mau melaksanakan 
pasal-pasal perjanjian bersama atau kontrak sosial itu. 

Pada ayat-ayat dalam surat al-Tawbah itu dikemukakan ber- 
bagai kewajiban yang menyangkut kewarganegaraan, antara lain 
kewajiban militer dalam rangka pertahanan kota, terutama dalam 
berjaga-jaga terhadap agresi penduduk (negara)-kota Makkah. 
Demikian pula kewajiban membayar zakat, yang berfungsi 
sebagai pajak atau kontribusi sosial, mereka tolak dengan 
mengatakan bahwa membayar zakat itu menimbulkan kerugian. 
Bahkan kaum munafik juga berusaha mendirikan tempat 
peribadatan guna mengumpulkan jama'ah lain dan menimbulkan 
perpecahan. Tempat peribadatan itu disediakan dalam rangka 
menunggu seorang pemuka agama yang akan membawa tentara 
Romawi. Sekalipun mereka itu mendirikan tempat peribada- 
tan, tetapi tujuannya bukan untuk beribadah melainkan 
menyembunyikan tujuan politik. 

Sebuah masjid haruslah didirikan berdasarkan azas tagwa 
kepada Allah, Tuhan Yang Maha Esa (O., s. al-Tawbah/9:109). 
Secara populer, tagwa sering diartikan sebagai sikap tunduk 
kepada perintah Allah dan menjauhi larangan-larangan-Nya. 
Tetapi menurut K.H. Mustofa Bisri, seorang kyai muda, penyair 
dari Rembang dalam sebuah karangannya di koran Republika 
(Kamis, 23 September 1993), perintah Allah itu sangat luas, tidak 
hanya shalat, membayar zakat dan naik haji, tetapi juga 
“menepati janji, menunaikan amanat, menyantuni anak yatim 
dan dlu'afa, menghormati yang lebih tua dan menyayangi yang 
lebih muda, amr bi al-ma rif wa nahy 'an al-munkar, mengher- 
mati tamu dan tetangga, menyayangi dan menghormati suami 
atau istri dan seterusnya.” Demikian pula menjauhi larangan 
tidak hanya meninggalkan atau menjauhi syirik, merampok, 
membunuh, berzina atau mabuk, tetapi juga “tidak berbohong, 
menggunjingkan orang, khianat, mencaci, merendahkan orang, 
pamer, sombong, sewenang-wenang, menganiaya dan seba- 
gainya” (lihat, “Arti Tagwa, Bukanlah Takut,” dalam Tagwa). 
Karena itu, maka sebuah masjid—dan masjid pertama yang 


didirikan oleh Nabi di Madinah adalah Masjid Guba—dengan 
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azas tagwa berarti juga merupakan tempat pembinaan akhlak 
tagwa itu (lihat, “Ciri-ciri Orang Ber-tagwa,” dalam Tagwa). 
Di Madinah, Nabi s.a.w., selain mematuhi dan berusaha 
menegakkan Konstitusi Madinah, juga membina masyarakat 
dengan wahyu Allah yang berangsur-angsur turun. Surat al- 
Bara'ah, nama lain dari surat al-Tawban ayat 122 mengandung 


sebuah perintah Tuhan: 


Ebi Ig id Oni OLS LA 
Id 3 sed! Ab Nyegikad Tb aan A3 JS 
ON: 0/2 


Dan janganlah kaum mu'min itu pergi semuanya (melaksanakan dinas 
militer). Mengapa tidak pula berangkat satu rombongan dari tiap-tiap 
golongan di antara mereka mengusahakan diri untuk memperdalam 
pengetahuan agama mereka, dan agar mereka memberi pelajaran kepada 
kaum mereka masing-masing agar mereka berhati-hati. 


Ayat ini mencanangkan sebuah program mempelajari agama 
dan pendidikan kepada warganegara. Program ini dianjurkan 
karena menyadari kondisi mental penduduk Madinah dan warga 
desa-desa di sekitarnya, yang belum memiliki kesadaran ber- 
warganegara. Di luar kota Madinah, warganegara itu adalah 
penduduk Arab Badui, sedangkan di kota Madinah sendiri 
banyak tinggal kaum Yahudi dan Nasrani. Semuanya sebenarnya 
sudah terikat dengan Konstitusi Madinah yang ditanda tangani 
oleh wakil-wakil mereka. Tetapi mereka bersikap munafik, 
dalam arti hanya menyatakan pengakuan tunduk secara formal 
saja, tetapi enggan menepati kewajiban. Padahal Madinah dan 
sekitarnya masih berada dalam ancaman agresi, baik dari Selatan, 
dari kota Makkah, maupun dari Utara, dari Imperium Romawi 
dengan dukungan kaum kolaborator di Madinah. 

Keterangan lebih lanjut tentang situasi di atas dapat dike- 
tahui dari al-Gur'an s. al-Hujurat/49:14 yang berbunyi: 
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Ia og yani Jb at OLI IU 
OP 3 a33 On Ia ad 3 Lk 
We (SILAT Gg SAY gay 3 AN Ll 

OA hy it MI 


Penduduk padang pasir berkata: “Kami beriman.” Katakanlah 
(Muhammad): “Kamu belum beriman, tetapi berkatalah: kami 
berserah diri: karena iman belum merasuk ke dalam hatimu. Dan jika 
kamu taat kepada Allah dan rasul-Nya, Ia tidak akan mengurangi amal 
kamu sedikit pun. Sesungguhnya Allah itu Yang Maha Pengampun, 
Yang Maha Pengasih. 


Berdasarkan ayat itu maka sebenarnya penduduk padang pasir 
itu hanyalah menyatakan tunduk saja, karena sudah disepakati- 
nya sebuah undang-undang dasar. Tetapi mereka belum beriman. 
Mereka belum tunduk berdasarkan kesadaran dan keyakinan 
dan kemudian taat kepada Allah dan rasul-Nya. Itulah sebabnya 
maka turun ayat, agar Nabi s.a.w. melakukan pendidikan ahli 
agama agar kelak mereka dapat mengajarkan ilmu mereka itu 
kepada anggota komunitas mereka masing-masing. 

Dalam kenyataannya yang diajarkan agarna itu adalah sebuah 
cara hidup, bahkan juga cara bermasyarakat dan bernegara. 
Dalam memahami makna “agama” dalam al-Gur'an s. al- 
Tawbah/9:122 agaknya kita harus memahami substansi agama 
itu sendiri dan cakupan-cakupannya (lihat, “Agama dan Masya- 
rakat,” dalam Din). 


Agama dan Peradaban 
Pembangunan kota agaknya berkaitan erat dengan agama. 
Seperti telah diutarakan, agama yang dibawa para nabi dan rasul, 
selalu disebarkan di antara penduduk kota, termasuk ke kalangan 


elite politik dan pemerintahannya. Islam yang dibawa oleh 
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Rasulullah Muhammad s.a.w. juga disebarkan di antara pen- 
duduk kota perdagangin Makkah, di sebelah selatan, dan 
agropolitan Madinah, di sebelah utara. Sebuah kota yang baru, 
dalam arti fisik memang tidak timbul. Tetapi kota yang lama 
bernama Yatsrib itu memang telah digantikan dengan sebuah 
kota dengan nama baru, Madinat al-Nabt, Kota-Nabi yang diberi 
julukan Madinat al-Munawwarah, Kota Cahaya. 

Hasil dari penyebaran Islam itu adalah terbentuknya sebuah 
masyarakat baru dan sebuah negara, sebuah kekuasaan politik 
yang mengayomi masyarakat. Dalam penyebaran agama itu telah 
terjadi sebuah transformasi dari masyarakat jahiliyah yang gelap 
ke masyarakat pencerahan. Dengan perkataan lain, sebuah 
peradaban (tamaddun) telah timbul. Sebuah peradaban terutama 
dicerminkan oleh perilaku manusianya. Masyarakat kota 
Madinah memang telah dibentuk secara nyata oleh agama. 

Dari analisa bahasa Arab, kata tamaddun, yang artinya per- 
adaban, mempunyai kaitan erat dengan madinah, mudun dan 
mada'in yang artinya kota, karena keduanya berasal dari akar 
kata yang sama. Dengan begitu maka kota berkaitan erat dengan 
peradaban. Kata madani, tidak hanya berarti urbanized, bersifat 
perkotaan, tetapi juga civilized. Sedangkan tamdin, dapat 
diterjemahkan sebagai proses menjadi beradab atau civilizing. 
Kata ini bisa pula mengandung arti kemajuan dalam kebudayaan 
masyarakat, humanisasi dan peningkatan standar moral. Kata 
tamaddun, yang berasal dari kata kerja m-d-n (artinya mem- 
bangun), dalam bahasa Indonesia diterjemahkan menjadi 
peradaban, sekalipun kata ini juga berasal dari bahasa Arab, tetapi 
dari asal kata yang lain yaitu adab. 

Kota atau negara-kota, dalam bahasa Arab memang disebut 
sebagai madinah, jamaknya mudun atau mada'in. Di zaman lalu 
dan di negara-negara yang sedang berkembang, kota merupakan 
gejala yang sangat menonjol dari lingkungan sekitarnya. Kota 
adalah tempat penduduk berdagang. Sebuah kota bisa dimulai 
dari sebuah pasar atau sebuah tempat persinggahan. Di tempat 
persinggahan itulah orang menyediakan pelayanan jasa. Karena 
itu maka kota adalah pusat pelayanan jasa. 

Di kota orang berkumpul dan berkomunikasi. Dan komuni- 
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kasi yang intens membutuhkan bahasa yang lebih kaya. Melalui 
bahasa, manusia berpikir. Karena itu, maka kota juga merupakan 
pusat manusia yang bersifat lebih keras. Di situ berkembang 
simbol-simbol sebagai alat komunikasi. Berkembangnya simbol- 
simbol lebih memperlancar komunikasi. Memang simbol timbul 
karena kebutuhan komunikasi. Dengan simbol manusia meme- 
cahkan masalah hubungan antar manusia. Makin rumit sifat 
hubungan manusia, makin banyak penciptaan simbol. Makin 
banyak simbol makin halus sifat bahasa itu. Dari situlah lahir 
adab dan peradaban. Manusia penghuni kota disebut juga 
civilian, orang-orang yang beradab. Mereka adalah orang-orang 
yang hidup berdasarkan suatu standar moral tertentu, standar 
moral yang lebih tinggi atau lebih kompleks. Itulah sebabnya 
maka orang yang terkesan kurang beradab sering pula disebut 
sebagai “orang desa” atau “orang kampung,” sekalipun belum 
tentu orang kota itu lebih beradab dari orang desa, bahkan 
sebaliknya, orang kota sering juga dipandang sebagai kurang 
beradab oleh orang desa. 

Peradaban adalah istilah Indonesia yang sinonim dengan 
bahasa Inggris czvilization. Asal katanya adalah a-d-b yang artinya 
adalah “kehalusan” (refinement), pembawaan yang baik, tingkah 
laku yang baik, sopan santun, tata-susila, kemanusiaan atau 
kesusastraan. Di Indonesia, di perguruan tinggi agama Islam, 
Fakultas Adab adalah Fakultas Bahasa dan Kebudayaan. Dalam 
bahasa Inggris disebut juga Faculry of Humanities, Fakultas Ilmu 
Kemanusiaan. 

Dari akar kata yang sama, timbul istilah, adib yang jamaknya 
adalah udaba'. Artinya adalah berbudaya, berperilaku halus atau 
berpendidikan. Kata ini juga bisa diartikan sebagai terasuh 
dengan baik (well bred) sehingga karena itu orang yang terasuh 
dengan baik itu menjadi baik perilakunya. Yang menarik adalah 
bahwa kata ini dapat diartikan juga sebagai “orang beradab” atau 
“orang kota” (civil atau urbane). 

Tidak mengherankan jika pendidikan, dalam kata Indonesia 
dapat diterjemahkan menjadi ta'dib dalam bahasa Arab. Kata 
ini disebut juga disiplin, atau taat pada peraturan. Syed Naguib 
al-Attas, dalam bahasannya mengenai pendidikan tidak mau 
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memakai istilah tarbiyah, melainkan ta'dib karena kata yang 
terakhir itu mengandung arti membentuk adab atau kebudayaan. 
Pendidikan—berdasarkan istilah ta dib—berarti proses pemben- 
tukan perilaku dengan menanamkan nilai-nilai tertentu. Dengan 
ta'dib akan terbentuk pula disiplin. Orang yang dididik dalam 
cara berpikir ilmiah akan terbentuk menjadi orang yang mampu 
berpikir dalam disiplin ilmu tertentu yang diajarkan. Namun 
perlu diingat bahwa istilah adab maupun ta'dib, justru tidak ada 
dalam al-Gur'in. Sedangkan istilah tarbiyah dapat dicari kaitan- 
nya dengan istilah-istilah dalam al-Gur'3n yang sama akar 
katanya. 

Dalam pembahasannya mengenai kata din bersarma Ziauddin 
Sardar, Syed Naguib al-Attas juga menghubungkan istilah 
tamaddun dan madinah dengan din yang artinya agama. Kata 
din sebenarnya berasal dari d-y-n yang artinya berhutang, 
sedangkan kedua kata yang pertama berasal dari kata m-d-n yang 
artinya membangun. Kata dana, dalam al-Gur'an mengandung 
banyak arti, misalnya memberikan penilaian, menetapkan 
hukum (to judge) atau menjalankan suatu agama (to practice a 
religion). Tetapi kata dana juga bisa diartikan sebagai keadaan 
berhutang, terpidana atau sedang menerima imbalan (rewards) 
dan hukuman. 

Penggunaan kata din ini yang artinya berkaitan dengan 
hutang terdapat dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:282 yang ber- 
bunyi: Hai orang yang beriman apabila kamu berhutang-piutang 
(tadayan tum bi dayn-in/, tidak secara tunai untuk waktu yang 
ditentukan, hendaklah kamu menuliskannya. Ini adalah salah satu 
contoh perintah agama yang berisikan pedoman tentang ber- 
mu amalah berupa kontrak atau kesepakatan berhutang-piutang. 
Di situ terdapat istilah radayyan-a—menyepakati perjanjian 
hutang-piutang yang mengikat kedua belah pihak—yang mem- 
punyai akar kata yang sama dengan din yang artinya agama (lihat, 
“Din dalam al-Gur'an,” dalam Din). 

Dalam ayat tersebut diperkenalkan suatu hal baru, yakni 
perjanjian yang direkam—dengan menuliskan isi perjanjian ter- 
sebut dengan saksi—laki-laki atau perempuan. Perjanjian secara 
tertulis dan dengan saksi itu, nilainya lebih tinggi dari perjanjian 
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tanpa tertulis dan tanpa saksi. Gambaran dari perjanjian itu 
pulalah yang digambarkan oleh din. Orang yang ingin memper- 
oleh kebaikan dan manfaat mengikatkan diri pada suatu tata- 
cara hidup tertentu. Beragama, artinya menolak kekacauan. Kata 
“gama” artinya “kacau.” Sedangkan “4” artinya tidak. Sehingga 
“agama” adalah ketidakkacauan. 

Perjanjian secara tertulis di atas adalah merupakan sebuah 
kebudayaan kreatif. Pertama, perjanjian tertulis mengandung 
manfaat dalam pergaulan kemasyarakatan, misalnya dalam me- 
nertibkan transaksi perdagangan dan pinjam-meminjam uang 
dan menghindari perselisihan dan ketidak-jujuran. Kedua, per- 
janjian tertulis membutuhkan kebudayaan tulis-menulis yang 
menunjangnya. Itulah sebabnya, maka semenjak kedatangan 
Islam yang dibawa Muhammad s.a.w. salah satu bentuk kebu- 
dayaan yang sangat menonjol di dunia adalah tulis-menulis dan 
administrasi. 

Beragama sebenarnya adalah sebuah pernyataan terikat secara 
sukarela kepada suatu peradaban. Dalam beragama tidak ada 
paksaan. Beragama adalah sebuah sikap dan tindakan manusia 
merdeka, yaitu merdeka dalam menentukan pilihan hidup. 
Dengan adanya unsur paksaan, maka keberagamaan itu sendiri 
dengan sendirinya batal. Tetapi setelah menyatakan dirinya 
terikat kepada suatu keteraturan atau peradaban, maka seseorang 
telah melepaskan kebebasan yang lebih rendah nilainya, kepada 
kebebasan yang lebih tinggi, yaitu kebebasan yang menjamin 
tercapainya kebaikan. Jika timbul suatu lembaga yang memaksa, 
misalnya.organisasi atau negara, maka lembaga itu sebenarnya 
hanyalah sebuah perwujudan amanat kolektif untuk menjaga 
kebebasan yang nilainya lebih tinggi itu (lihat, “Teori Islam 
tentang Negara dalam Masyarakat,” dalam Ul4 al-Amr-). 

Dalam pembahasan di atas, dirasakan adanya kejumbuhan 
antara peradaban atau kebudayaan dengan agama. Padahal, 
agama, dalam hal ini Islam adalah wahyu Allah dan bukannya 
Ciptaan manusia. Sedangkan peradaban dan kebudayaan adalah 
kreasi manusia yang bermasyarakat. Sebenarnya itu hanyalah 
soal kepercayaan belaka, yaitu kepercayaan bahwa agama Islam 
itu adalah wahyu dari Allah, dan bukannya kreasi manusia, 
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sebagaimana agama-agama tertentu lainnya. Tetapi wujud agama 
adalah sama dengan wujud kebudayaan atau peradaban. Peradab- 
an adalah nilai-nilai luhur atau puncak kemanusiaan. Demikian 
pula halnya agama, yang juga penjelmaan dari nilai-nilai luhur 
manusia sebagaimana ditunjukkan Allah. 

Namun, keterpautan agama dan peradaban terdapat pula 
dalam hubungan etimologis. Dari kata dana itu sendiri, secara 
etimologis juga timbul kata madinah yang artinya adalah kota 
atau peradaban. Jadi madinah itu, bisa berasal dari kata m-d-n 
atau d-y-n yang artinya memang berbeda. Sebuah, kota atau 
negara-kota di masa lalu memang menggambarkan suatu 
keterikatan kolektif. Kota adalah sebuah bangunan yang ter- 
wujud dari kesepakatan kolektif yang tertulis maupuri tidak. 
Nabi s.a.w. dalam hal ini memperkenalkan budaya baru, yaitu 
budaya tertulis yang melahirkan konstitusi itu. 


Pembentukan Kota Madinah 


Secara empiris, perkembangan agama yang diajarkan oleh 
Nabi s.a.w. langsung diikuti dengan perkembangan kebudayaan 
lebih lanjut. Sebagai contoh, Nabi s.a.w.—berdasarkan wahyu 
yang diterimanya—memperkenalkan sistem distribusi pendapat- 
an dan kekayaan dalam bentuk zakat, shadagah, infag dan wagaf. 
Dengan sistem tersebut terciptalah masyarakat yang lebih egaliter 
yang didukung oleh solidaritas. Ini merupakan suatu corak 
peradaban yang tersendiri. Berbeda dengan corak masyarakat 
kota Makkah ketika itu yang hirarkis menurut kekuatan fisik 
dan kepemilikan kekayaan, Madinah adalah sebuah warga kota 
yang memiliki persamaan hak di depan hukum, sebuah masya- 
rakat egaliter yang didukung oleh sistem keadilan distributif 
(lihat, “Dimensi-dimensi Keadilan,” dalam 'Ad!). 

Perkembangan masyarakat di Madinah selanjutnya melahir- 
kan sebuah lembaga kekuasaan pemerintahan yang lebih for- 
mal, berdasarkan musyawarah. Madinah bukan hanya merupa- 
kan masyarakat tetapi terus berkembang menjadi sebuah negara- 
kota. Berbeda dengan negara-kota Makkah yang diatur berdasar- 
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kan kekuasaan, yaitu kekuasaan plutokrasi—yang terdiri dari 
kelas pedagang yang berkuasa—negara-kota Madinah diatur 
sebagai negara hukum berdasarkan suatu konstitusi tertentu, 
yaitu Konstitusi Madinah (lihat, “Teori Kontrak Sosial,” dalam 
Ummah). 

Selama tiga belas tahun sesudah peristiwa hijrah, dalam 
kepemimpinan Nabi s.a.w. sebenarnya telah terjadi sebuah 
perbenturan peradaban (clash of civilization), yaitu perbenturan 
antara peradaban negara-kota Makkah dengan peradaban negara- 
kota Madinah. Perbenturan peradaban sebenarnya adalah sebuah 
persaingan antara dua atau lebih sistem nilai. Sistem nilai yang 
“menang” adalah yang unggul. Dan sistem nilai yang unggul 
adalah yang berkembang dan mampu bekerja: Kamu adalah 
ummah (peradaban) yang unggul yang dilahirkan untuk manusia, 
menyuruh kepada yang ma'ruf, mencegah yang munkar dan 
beriman kepada Allah. 

Ayat 110 surat Alu “Imran/3, di atas mengisyaratkan bahwa 
ummah atau peradaban yang sedang dibangun di Madinah itu 
adalah sebuah peradaban yang unggul, dibangun dengan sebuah 
sistem nilai tertentu, yaitu kegairahan untuk meraih yang terbaik 
(al-khayr). (Lihat, “Ummah dalam al-Gur'an,” dalam Ummah). 
Sistem yang terbaik itu dilakukan dengan tiga cara: menegakkan 
yang ma'ruf, mencegah yang munkar dan beriman kepada Allah. 
Dalam tafsiran Dr. Kuntowidjojo, amr ma'ruf adalah sebuah 
proses humanisasi, nahy munkar adalah liberasi (pembebasan) 
dan iman kepada Allah adalah transendensi. Proses-proses itu 
melahirkan sebuah peradaban. 

Bagaimana strategi nabi s.a.w. membina masyarakat? Landas- 
an utamanya adalah kontrak sosial di antara warganegara dalam 
Konstitusi Madinah. Pengakuan dan ketaatan terhadap kontrak 
sosial akan membentuk kewarganegaraan. Eksistensi sebuah 
negara-kota pada waktu itu ditentukan oleh kewarga-negaraan 
(civic). Memang, kesadaran dan ketaatan itu sendiri di bawah 
kepemimpinan Nabi s.a.w. tidak tercipta begitu saja. Gangguan- 
gangguan internal sering terjadi karena ulah kaum munafik, 
yakni kelompok-kelompok yang secara formal mengaku muslim 
atau tunduk kepada konstitusi, tetapi perbuatannya bersifat 
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sebaliknya, misalnya melakukan oposisi dan makar. Tetapi yang 
lebih menonjol adalah perkembangan masyarakat dalam arti 
positif. Misalnya kesadaran kewarga-negaraan berkembang se- 
hingga membentuk sistem pertahanan-keamanan dalam berjaga- 
jaga menghadapi kemungkinan agresi dari negara-kota Makkah. 

Langkah kedua yang dilakukan Nabi s.a.w. adalah mem- 
bangun masjid umum, masjid Guba yang kemudian disebut 
sebagai Masjid Nabi. Pembangunan masjid adalah simbol 
pembangunan akhlak dan pembangunan komunitas (jama'ah). 
Lewat masjid, Nabi s.a.w. tidak hanya mengajak manusia 
berkomunikasi secara bersama dengan Tuhan, tetapi juga memn- 
bina akhlak yang luhur. Akhlak itu merupakan fondasi dari 
hubungan harmonis antar manusia. 

Selanjutnya, Nabi s.a.w. membentuk hubungan persaudara- 
an, terutama antara kaum Anshar dan kaum Muhjijirin yang 
mewakili komunitas yang paling jauh berbeda. Dari sini ber- 
kembang rukun tetangga (neighbourhood). Bersamaan dengan 
itu Nabi s.a.w. dengan sabar membina keluarga. Ayat-ayat al- 
Our'in dan teladan Nabi sendiri memberikan pedoman 
hubungan suami-istri dan antara anak dan orang tua. Rumah 
tangga yang harmonis merupakan fondasi dari hubungan 
bertetangga. 

Pembangunan sebuah kota bukan hanya pembangunan fisik, 
melainkan dan yang terutama adalah pembangunan masyarakat. 
Ayat-ayat al-Our'in yang turun dalam periode Madinah pada 
umumnya adalah ayat-ayat kemasyarakatan, berbeda dengan 
ayat-ayat Makkryah yang lebih banyak menyangkut akidah. Pada 
waktu itu memang terjadi persaingan dengan kota Makkah yang 
lebih dahulu tumbuh sebagai kota perdagangan. Persaingan itu 
oleh Madinah dilakukan dengan membangun ke dalam yang 
menghasilkan sebuah masyarakat yang teratur berdasarkan 
tagwa (disiplin rohani dan perilaku (lihat, “Implikasi Kemanusia- 
an Tagwa,” dalam Tagwa)). 

Dalam persaingan di atas, pimpinan kota Makkah memang 
tidak tahan, karena itu mereka naik pitam dengan melakukan 
berkali-kali agresi yang tidak pernah berhasil. Agresi adalah tanda 
kekalahan persaingan dalam perbenturan peradaban. Perang dan 
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agresi bukanlah peradaban itu sendiri, melainkan sebuah perusak- 
an peradaban (decivilization). Negara yang mendasarkan diri 
pada kekuatan angkatan perang semata dan menggunakannya 
kepada bangsa yang lain yang dianggap sebagai pesaingnya, 
adalah negara yang sebenarnya merasa kalah atau terdesak dalam 
persaingan peradaban. 


Persaingan antara sistem nilai yang sama-sama luhur tidak 
akan menimbulkan konfrontasi atau perbenturan (clash). Suatu 
perbenturan fisik akan terjadi apabila salah satu atau semuanya 
dari sistem nilai yang bertarung itu bathil (mengandung keburuk- 
an dalam prisnip) dan/atau fasig (mengandung kekeliruan dalam 
pelaksanaan). Dalam perbenturan antar bangsa dengan peradaban 
yang sama atau berbeda, yang benar (hagg) akan jaya, sedangkan 
yang bathil akan runtuh atau kalah (O., s. al-Isra'/17:81 dan @., 
s. Saba'/34:49). 


Namun persaingan antara peradaban yang berbeda, tetapi 
sama-sama luhur dan benar, yang terjadi bukanlah perbenturan 
(clash), melainkan saling akulturasi. Yang merasa lebih inferior 
akan menyerap yang unggul. Sebenarnya suatu clash adalah suatu 
penyimpangan dalam perkembangan peradaban. Perkembangan 
yang normal dalam suatu peradaban adalah saling mengenal 
(ta'aruf) dan saling menghargai (O., s. al-Hujurat/49:13). 
Kemanusiaan yang sama-sama luhur dan benar tidak akan 
menimbulkan benturan, melainkan saling menyuburkan (cross- 
vertilization). 

Perbenturan antara kota Makkah dan kota Madinah, 
sebagaimana kita ketahui dari sejarah, adalah perbenturan antara 
yang hak dan yang bathil. Perbenturan itu akhirnya dimenang- 
kan oleh kota Madinah. Terbukanya kota Makkah itu sendiri 
ternyata tidak terjadi melalui peperangan. Nabi s.a.w. dan para 
sahabatnya yang ribuan jumlahnya itu, ketika memasuki kota 
Makkah hanya memakai ihram, bahan pembalut badan yang 
putih bersih, tanda perdamaian. Nabi s.a.w. sendiri memerintah- 
kan kepada pengikut-pengikutnya untuk tidak sekali-kali mem- 
bawa senjata. Dan Nabi s.a.w. tidak datang untuk menghukum, 
melainkan untuk mengampuni. Abu Sufyan, musuh terbesar 
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dan kepala negara-kota Makkah juga tidak dihukum. Bahkan 
orang yang ingin selamat dianjurkan untuk memasuki rumah 


Abu Sufyan. 


Dari Madinah ke Khalifah 


Madinah, selain nama sebuah kota, yaitu Madinat al-Nabi, 
Kota Nabi dan Madinat al-Munawwarah, Kota Cahaya, adalah 
juga cermin sebuah peradaban. Sebelumnya, kota Madinah 
dikenal dengan nama Yatsrib. Pada waktu itu, Yatsrib belum 
merupakan kota yang sebenarnya. Ia lebih merupakan suatu 
pusat pemukiman penduduk. Dengan kedatangan Nabi s.a.w. 
bersama sahabat-sahabatnya, maka Yatsrib berubah dan berkem- 
bang menjadi kota dalam arti yang sebenarnya, yaitu sebuah 
tempat yang berisikan sebuah kebudayaan yang berkembang. 
Setelah itu, Madinat al-Munawwarah adalah sebuah pusat 
peradaban, cerminan nilai-nilai kemanusiaan yang paling luhur. 

Peradaban itu sendiri, dalam kasus kota Madinah, dibangun 
dengan ajaran agama. Madinah adalah perwujudan sebuah sistem 
nilai yang berintikan ajaran tawhid dan doktrin mencapai kebaik- 
an melalui amr ma'ruf dan nahy munkar. Berdasarkan ajaran 
itu, maka suatu peradaban akan menjadi unggul. Suatu peradaban 
yang unggul adalah peradaban yang terus berkembang di tengah- 
tengah kehidupan manusia. Hingga kini peradaban tawhid masih 
terus berkembang dan akan terus berkembang menyinari 
kehidupan manusia (lihat, “Amr Ma ruf Nahy Munkar dalam al- 
Our'an,” dalam Amr Ma'rif Nahy Munkar). 

Benturan peradaban adalah persaingan antara dua atau lebih 
sistem nilai. Peradaban yang mengandalkan dan menggunakan 
kekerasan, dengan sendirinya menunjukkan inferioritas peradab- 
an di atas. Peradaban yang unggul adalah yang terus dianut umat 
manusia dan memberikan manfaat kepada kehidupan umat 
manusia. Sebaliknya peradaban yang inferior adalah peradaban 
yang tidak berkembang, atau hanya mampu berkembang atas 
dasar kekerasan yang menimbulkan kerusakan dalam kehidupan 
umat manusia. 
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Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai khalifah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, 
berkaitan dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Penafsiran 
tentang khalifah ini, sangatlah beragam. Sebab, kata tersebut 
dalam dirinya sendiri menimbulkan berbagai arti dan membuka 
penafsiran yang beragam pula. Tetapi, seperti terlihat dalam entri 
berikut ini, konsep khalifah membawa kepada satu kesimpulan, 
bahwa Allah telah mengisyaratkan suatu konsep tentang manu- 
sia, yakni sebagai wakil Tuhan di muka bumi. Khalifah adalah 
sebuah fungsi yang diemban oleh manusia berdasarkan amanat 
yang diterimanya dari Allah. Amanat itu pada intinya adalah 
mengelola bumi secara bertanggung-jawab, dengan memperguna- 


kan akal yang telah dianugerahkan Allah kepadanya. 
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KHALIFAH 


ATA Khalifah yang cukup dikenal di Indonesia ini, 

mengandung makna ganda. Di satu pihak, khalifah 

dimengerti sebagai kepala negara dalam pemerintah- 

an dan kerajaan Islam di masa lalu, yang dalam kon- 
teks kerajaan pengertiannya sama dengan kata sulthan. Di lain 
pihak, cukup dikenal pula pengertian khalifah sebagai “wakil 
Tuhan” di muka bumi. 

Yang dimaksud dengan wakil Tuhan itu bisa dua macam. 
Pertama, yang diwujudkan dalam jabatan sultan atau kepala 
negara. Kedua, fungsi manusia itu sendiri di muka bumi, sebagai 
ciptaan Tuhan yang paling sempurna. Dalam pengertian kedua 
ini, Prof. Dr. Andi Hakim Nasution, mantan Rektor IPB itu, 
menulis sebuah buku berjudul Manusia, Khalifah di Bumi (1986). 
Agaknya, judul buku tersebut diambil dari judul salah satu artikel 
di dalamnya, “Gizi Baik sebagai Persiapan Menjadi Khalifah di 
Bumi.” Makanan bergizi terutama untuk bayi, membentuk 
jaringan otak yang mempengaruhi kecerdasan orang setelah 
dewasa. Dengan kecerdasan itulah manusia mampu menjalankan 


fungsinya sebagai khalifah di bumi. 
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Sehubungan dengan pengertian yang pertama, ulama-sarjana 
Pakistan Abu al-A“14 al-Mawdidi, telah mengarang sebuah buku 
yang berjudul al-Khilafah wa al-Mulk, yang diterjemahkan ke 
dalam bahasa Indonesia dengan judul Khalifah dan Kerajaan: 
Evaluasi atas Sejarah Pemerintahan Islam (1984). Istilah khilafah 
di atas berasal dari akar kata yang sama dengan khalifah, yang 
artinya pemerintahan atau kepemimpinan. Khilafah, sebagai 
turunan dari kata khalifah, adalah teori Islam tentang negara 
dan pemerintahan. Sebagaimana akan dibahas kemudian, istilah 
khilafah ivu sendiri tidak dijumpai dalam al-Gur'an. Itulah antara 
lain yang menimbulkan bantahan dari Dr. Gamaruddin Khan 
dalam buku kecilnya Politican Concept in the Gur'an (1973), yang 
telah diterjemahkan menjadi Tentang Teori Politik Islam (1987). 


Khalifah dalam al-Gur'in 


Kata khalifah, seperti disebutkan dalam A Concordance of the 
Our'an karangan Hanna E. Kassis (1983), berasal dari akar kata 
kh-l:f. Dalam al-@ur'in akar kata ini membentuk beberapa kata 
jadian, seperti terlihat dalam tabel berikut: 


Bixcun Kyai 


menggantikan (to succed), menjadi pengganti (to be 
successor), mengambil, menjemput (to core after), 
menggantikan tempat seseorang (to do in some one 
else's place) setelah seseorang meninggalkan suatu 
tempat (after one leave), seseorang yng tertingpal, 
ketinggalan, diunggalkan (one who stays behind). 


Khalf pergantian (a succession), generasi penerus (succeding 


generation), terbelakang (behind) dari belakang 
(from behind), sesudah (after). 


Khalifah wakil (4 viceroy), pengganti (successor). 


Khulafa' bentuk kata jamak (plural) dari kata khalifah. 
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Bixtur Kata 


Khawalif 


Khilaf 


Khilfah 


Khallafa 


Khalafa 


akhlafa 


mereka yang ditinggal dibelakang, tertinggal (those 
who stay behind): yang tidak berguna (the useless): 
(wanita) yang tertinggal di belakang (fthe woman) 
who stays behind). 


sesudah (after), belakang (behind): sebagai pengganti 
(alternately), bertolak belakang (on the opposite), di 
bagian yang lain (on the alternate sides). 


bergantian, silih berganti (a succession). 


meninggalkan (to leave behind), khullifa (diting- 
galkan): (orang) yang ditinggalkan (mukhallaj). 


menyalahi seseorang (to come behind another, to do 
something behind another's back), menentang (to ap 
pose, go against), yukhralif-u, menyalahi. 


gagal (ro fail), mengingkari janji (to break one's 
word):orang yang gagal atau menyalahi janji (one 
who fail or break his word), mengingkari janji 
(vukhlifu), menghindari (yukhlafu), orang yang 
menyalahi janji (mukhlif). 


tidak ikut menyertai (yatakhallaf-u). 


berlainan (to be at variance), menemukan sebab per- 
bedaan (to find cause of disagreement), berbeda (to 
differ), mencari sebab perselisihan (to seek cause of 
dispute): pergantian (alternation): perbedaan (differ. 
ence): sesuatu yang berbeda (that which is different), 
beraneka ragam (diverse): seseorang yang memiliki 
perbedaan (who isat varience): yang diperselisihkan 
(yakhtalif-u), diperselisihkan (ukhtulifa): pergantian 
(ikhrilaf): tidak sama, berbeda (mukhralif). 


menunjuk sebagai pengganti (to make one successor): 
seseorang yang ditunjuk sebagai pengganti atau 
pewaris (one who is made a successor or inberitor): 
mengganti dengan (yastakhlif'u): menjadikan sese- 
orang menguasai (mustakhla/). 
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Dalam al-Our'in kata yang berasal dari Kh-l:f ini ternyata 
disebut sebanyak 127 kali, dalam 12 kata jadian. Maknanya 
berkisar di antara kata kerja menggantikan, meninggalkan, atau 
kata benda pengganti atau pewaris, tetapi ada juga yang artinya 
telah “menyimpang,” seperti berselisih, menyalahi janji, atau 
beraneka ragam. 

Guna memperoleh sedikit gambaran tentang arti khalifah 
dalam konteks al-Our'an, berikut ini diturunkan beberapa ayat 
dari O., s. al-A'rif. Kata itu disebut sebanyak 7 kali. Misalnya, 
ayat 17 berbunyi, 


SE LIL AL LA LA 5 
PS BISA EI MA 3 PI 
AV 


Kemudian aku akan mendatangi mereka dari muka dan dari belakang 
mereka, dari kanan dan dari kiri mereka. Dan Engkau Tidak akan 
mendapati kebanyakan mereka bersyukur. 


Dalam ayat tersebut ada perkataan khalf yang artinya belakang, 
sebagai lawan dari kata muka. Ini berkaitan dengan godaan setan 
yang membujuk manusia, baik secara terang-terangan maupun 
sembunyi agar manusia tidak bersyukur kepada Allah. 


Berikutnya, pada ayat 69, terbetik istilah khalifah dalam ayat 
yang berbunyi: 


In HS S3 Sa Di ne ji 
AS ya SI Sar 9 1S S9 HS yakin ema 
s1 V9 Han HH SA SB 

(WA V/AL 3 Oei SI PI 
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Apakah kamu (tidak percaya) dan heran bahwa datang kepadamu 
peringatan dari Tuhanmu yang dibawa oleh seorang laki-laki di 
antaramu untuk memberi peringatan kepadamu? Dan ingatlah oleh 
kamu sekalian di waktu Allah menjadikan kamu sebagai pengganti- 
pengganti (yang berkuasa) sesudah lenyapnya kaum Nuh, dan Tuhan 
telah melebihkan kekuatan tubuh dan perawakanmu (dari pada Nuh 
itu). Maka ingatlah nikmat-nikmat Allah, supaya kamu (menjadi bangsa 
yang) berhasil. 


Kata khalifah diterjemahkan sebagai pengganti, yakni generasi 
yang menggantikan generasi sebelumnya. 

Generasi itu adalah kaum Hiid, yakni bangsa “Ad yang ter- 
kenal perkasa yang menggantikan generasi Niih. Generasi Hud 
itu disebutkan sebagai lebih kuat tubuh dan perawakannya. 
Dalam ayat berikutnya, yakni ayat 72, dijelaskan: bahwa kaum 
Hiid telah diselamatkan Allah bersama-sama dengan rahmat 
besar yang diberikan kepada umat ini. Dan telah ditumpas orang- 
orang yang mendustakan ayat-ayat Allah. 

Pada ayat 74 diceriterakan tentang umat Nabi Shalih a.s. yang 
juga menggantikan generasi sebelumnya: 


Lp 3 3 Ag y— sllike Sar HI 1 S3, 


Opa) 1 pama Ab pat ema Oya PI 
M1 ITS ya HI 
VENNA II) sedan JP 


Dan ingatlah olehmu di waktu Tuhan menjadikan kamu pengganti- 
pengganti (yang berkuasa) sesudah kaum “Ad, dan memberikan tempat 
bagimu di muka bumi. Kamu dirikan istana-istana di tanah-tanahnya 
yang datar dan kamu pahat gunung-gunung untuk dijadikan rumah: 
maka ingatlah nikmat-nikmat Allah dan janganlah kamu merajalela di 
muka bumi membuat kerusakan. 


Kaum Nabi Shilih adalah generasi pengganti kaum “Ad yang 
perkasa itu. Dan kaum Nabi Shalih ini juga adalah sebuah bangsa 
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yang unggul yang berhasil membangun peradaban yang tinggi 
seperti ditandai oleh kemampuan mereka membuat bangunan- 
bangunan di tanah-tanah datar dan pegunungan. Mereka mem- 
bangun istana-istana di tanah-tanak datar dan mendirikan rumah 
dengan memahat gunung-gunung. Kepada kaum Nabi Shalih 
diingatkan bahwa mereka telah mendapatkan nikmat dari Allah 
dan karena itu, janganlah membuat kerusakan. Tetapi, seperti 
diceritakan dalam ayat-ayat selanjutnya, umat ini mengingkari 
amanat yang disampaikan Nabi Shalih a.s. Mereka menyatakan 
diri tidak mau beriman. 

Pada ayat 142 ditampilkan cerita mengenai Nabi Misa dan 
Nabi Harun yang mengemban misi kenabian kepada bangsa 
Mesir yang juga berhasil membangun peradaban tinggi di bawah 
para Fir'awn. Petikan ayat yang mengandung kata serupa itu 
berbunyi, 


HE AP SA og MAP ap JB y 
(ON EYIV/ BII onta! Jami HE YI 


Dan berkata Miis2 kepada saudaranya Harun: “Gantikanlah aku dalam 
(memimpin) kaumku, dan perbaikilah (keadaan kaumku), dan jangan- 
lah kamu mengikuti jalan orang-orang yang membuat kerusakan.” 


Dalam ayat ini terdapat bentuk kata imperatif (perintah) ukhlu- 
fni, yang artinya “jadilah penggantiku” di antara kaumku, yang 
merupakan perintah Nabi Miis4 a.s. kepada Nabi Harin a.s., 
ketika Nabi Misa a.s. ingin bepergian ke gunung Tursina guna 
bermunajat kepada Allah. 

Sebagaimana diketahui, Miis3 pada waktu itu telah membawa 
kaumnya bereksodus dari Mesir, menyeberangi Laut Merah 
menuju ke suatu tempat yang telah dijanjikan Allah. Menganti- 
sipasi pembentukan masyarakat baru, Misa memikirkan bagai- 
mana mengatur umatnya dengan tata hukum baru. Ia memerlu- 
kan diri berkhalwat guna memperoleh petunjuk Tuhan. Setelah 
berkhalwat selama sebulan dan kemudian digenapkan menjadi 
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40 hari, Allah menurunkan wahyunya yang kemudian dikenal 
sebagai hukum Tawrit. Dalam ayat itu juga, pada kalimat 
sebelumnya, diceriterakan, 


ON V/ AI JI mui dn) Dia 


“Dan telah Kami janjikan kepada Muisa (untuk memberikan hukum 
Tawrat), sesudah berlaku waktu tiga puluh malam dan Kami sempurna- 
kan malam itu dengan sepuluh malam lagi, maka sempurnalah waktu 
yang telah ditentukan Tuhannya selama empat puluh malam.” 


Sebelum pergi, Musa berpesan kepada Harin untuk semen- 
tara menggantikan peranannya sebagai pemimpin bangsanya. 
Ia berwanti-wanti agar Harin tidak terpengaruh oleh orang- 
orang untuk berbuat kerusakan. Ternyata kepemimpinan Harin 
memang tidak cukup tangguh, sehingga umat Miis4 melakukan 
penyelewengan dengan menyembah patung anak sapi yang 
mereka buat sendiri. 

Dalam ayat di atas, Harin yang diserahi mengambil-alih 
kepemimpinan sementara, dapat disebut sebagai khalifah. Di sini, 
khalifah adalah seorang mandataris. Pada ayat 150, terdapat pula 
kata khalafa, yakni khalaf tumu ni, yang artinya sepeninggalku 
atau sesudah kepergianku. Maksudnya adalah masa setelah Musa 
pergi: “Alangkah buruknya pekerjaan yang kamu kerjakan sesudah 
kepergianku!” 

Akhirnya, pada ayat 169, terdapat dua kata dari akar kata 
yang sama, yakni kata kerja khalafa dan kata benda khalfun, 
dalam ayat berikut: 


Oo delh PSI 13 HI ky a Ilei 
BO 4 UB yikm—ai Op ya 9 —aI JB 2 
NW V/ AI gl la 
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Maka datanglah sesudah mereka generasi (yang jahat) yang mewarisi 
Tawrait, yang mengambil harta benda dunia yang rendah ini, dan 
berkata: “Kami akan diberi ampun.” Dan kelak jika datang kepada 
mereka harta benda dunia sebanyak itu, niscaya mereka akan 
mengambilnya juga. 


Kata fa khalafa min ba'di him berarti, “telah datang sesudah 
mereka” dan khalfun yang artinya “generasi yang menggantikan- 
nya,” yang mewarisi Tawrat. 

Dapat disimpulkan di sini, khalifah bisa dipakai untuk 
menyebut suatu generasi atau kaum dan dapat pula individu 
sebagaimana Harin adalah khalifah Musa. Pengganti yang mene- 
rima kekuasaan serta wewenangnya dari orang lain ini bisa 
bersifat sementara. 


Manusia, Khalifah di Bumi 


Kata yang berkaitan dengan istilah khalifah ini disebut seba- 
nyak 10 kali dalam al-Gur'an s. al-Bagarah. Istilah itu mengan- 
dung banyak makna, yakni “mereka yang datang kemudian,” 
“sesudah kamu,” “yang diperselisihkan,” “silih berganti,” “ber- 
selisih,” dan “yang diperselisihkan.” Dan pada ayat 30, disebut 
istilah khalifah yang menjadi pokok bahasan di sini. Bunyi ayat 
tersebut adalah: 


PN SA LP HN Ou, JB 313 
(TAI) kilo 


Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para malaikat: “Sesungguh- 
nya Aku hendak menjadikan seorang khalifah di muka Bumi.” 


Dalam ayat ini diceritakan bahwa Allah akan menciptakan 
seorang khalifah di bumi. 

Tetapi, siapa yang dimaksudkan sebagai khalifah tersebut? 
Agaknya yang dimaksud dengan khalifah di sini adalah Adam. 
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Pada ayat 31 di sebutkan bahwa “Ja mengajarkan kepada Adam 
nama segala sesuatu.” Tidak dijelaskan lebih lanjut, apa yang 
dimaksud dengan khalifah itu. Tetapi dari ayat-ayat selanjutnya 
kita bisa membuat sedikit penafsiran bahwa yang dimaksud 
dengan khalifah adalah Adam. Ia, oleh Allah, diberi kemampuan 
menyebut nama benda. Dengan kemampuan ini manusia 
mempunyai bahasa untuk berkomunikasi. 

Istilah khalifah disebut sebanyak 9 kali dalam al-Gur'in. 
Bentuk jamaknya, yakni khawalif, disebut dua kali, tetapi artinya 
sudah lain. Bentuk jamak lainnya adalah khala'f. 

Setelah disebut dalam al-Gur'an s. al-Bagarah di atas, istilah 
ini disebut lagi dalam al-@ur'in s. al-An'am/6:165: 


By Setan By 3 PI NE Sar SAI ya 3 
(AO MO SU Lb Sy Deny am 


Dan Dialah yang menjadikan kamu penguasa-penguasa di bumi dan 
Dia pula yang meninggikan derajat sebagian kamu atas sebagian yang 
lain, dan untuk mengujimu tentang apa yang diberikan kepadamu. 


Menurut tafsir Muhammad “Ali, The Holy @ur'an, ayat ini 
memberi isyarat bahwa umat Islam akan menjadi penguasa- 
penguasa di muka bumi. Dengan melihat bentuk jamaknya, 
yakni khala'if, dan juga disebut bahwa ia meninggikan derajat 
sebagian kamu atas sebagian yang lain beberapa derajat, maka 
yang dituju di sini adalah umat manusia umumnya. Mereka itu 
berlomba untuk bisa memperoleh kekuasaan, dan yang satu 
mungkin lebih unggul dari yang lain. Di sini, khalifah diterjemah- 
kan sebagai “penguasa” atau mereka yang memiliki kekuasaan. 

Dua ayat lain yang terdapat dalam al-Gur'an s. al-A'raf telah 
dibahas di atas. Di situ khalifah diterjemahkan sebagai generasi 
atau generasi penerus atau generasi pengganti. Selanjutnya, dalam 
al-Our'an s. Ytinus, kata ini juga disebut dua kali. Pada ayat 14 
disebut istilah itu. Tetapi pengertiannya akan menjadi jelas jika 
dikutip ayat sebelumnya, 
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Spm ISIS | peta jl UUS Lay Ola gk 
HE PNS ADP Sar Loe padi All 
ELNYEN son) Ogkani AS sd aa 


Dan sesungguhnya telah Kami binasakan generasi-generasi sebelum 
kamu selagi mereka lalim, dan utusan mereka telah datang kepada 
mereka dengan tanda bukti yang terang, namun mereka tidak mau 
juga beriman. Demikian Kami menghukum kaum yang berdosa. Dan 
Kemudian Kami membuat kamu sebagai penguasa di muka bumi 
sesudah mereka, agar Kami memperhatikan bagaimana kamu berbuat. 


Dalam ayat 14 tersebut, khala'if diterjemahkan sebagai 
penguasa-penguasa di antara umat manusia di muka bumi. Sekali 
lagi kata-kata ini berlaku bagi umat manusia pada umumnya. 

Satu ayat lagi, yaitu ayat 73 surat Yinus/10, yang berbunyi, 


Baen 1 SAI ob Ana ma 4 Oleo 0 mi 
GAta "gm 3) Oeibad! ABS OLS 


Tetapi mereka mendustakan ia (Nih), maka Kami menyelamatkan ia 
dan orang-orang yang menyertai ia dalam bahtera, dan mareka Kami 
jadikan penguasa, dan Kami tenggelamkan orang-orang yang mendusta- 
kan Kami. Maka lihatlah bagaimana kesudahannya orang yang telah 
diberi peringatan. 


Dalam ayat ini, yang dimaksud dengan khalifah adalah penguasa. 
Dijelaskan bahwa sebagian kaum Nuh telah binasa oleh banjir 
besar, sedangkan sebagian yang lain, yang mengikuti Nuh, bisa 
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selamat dengan menumpang sebuah bahtera. Mereka yang hidup 
itu akhirnya berhasil membentuk suatu kekuasaan baru. Selanjut- 
nya, datang generasi baru yang menyeleweng, dan kepada mereka 
Tuhan juga mendatangkan utusan. Lalu datang generasi peng- 
ganti lagi yang menyeleweng sehingga Tuhan mengutus Musa 
dan Harin. 

Dalam al-Gur'an s. al-Naml/27:62, disebut pula istilah 

khalifah sebagai berikut: Atau siapakah yang memperkenankan 
(doa) orang yang dalam kesulitan apabila ia berdoa kepada-Nya, 
dan yang menghapuskan mereka dari kesusahan dan yang 
menjadikan kamu sebagai penguasa di bumi? 
Di situ dikatakan bahwa Allah mengabulkan doa orang yang 
mengalami kesulitan. Ia akan menghapuskan kesusahan yang 
menimpa orang yang berdoa. Dan ia juga menjadikan suatu 
kaum berkuasa di bumi. Ayat serupa diulang dalam al-Our'an 
s. Fathir/35:39. 

Dalam al-Gur'an s. Shad/38:26, istilah khalifah diterjemah- 
kan pula sebagai penguasa. Dalam surat ini ada contohnya yang 
jelas, yakni Nabi Dawud a.s. Ayat tersebut berbunyi demikian: 


IS SPB PI Ale Slalu 


Je — Lead Sab YP AN 
(YAA 


Hai Dawud, sesungguhnya Kami menjadikan kamu penguasa di muka 
bumi, maka berilah keputusan (atas perkara) di antara manusia dengan 
adil dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu, karena ia akan 


menyesatkan kamu dari jalan Allah. 


Berbeda dengan ayat-ayat yang telah dikutip sebelumnya, 
maka yang disebut khalifah di sini adalah Dawud a.s. Ia telah 
dijadikan oleh Allah sebagai seorang raja Israil. Kepadanya 
diperintahkan agar mempergunakan kekuasaannya tersebut 
untuk memerintah umatnya secara adil. Di sini, kita bisa meng- 
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ambil suatu makna bahwa asas pertama kekuasaan itu adalah 
keadilan. Sebuah kekuasaan harus didasarkan atas keadilan. 
Kekuasaan harus dijalankan secara adil. Kekuasaan berfungsi 
untuk menegakkan keadilan (lihat, “'Adl dalam al-Gur'an,” 
dalam 'Ad!). 

Dengan demikian, maka paling tidak kita telah mencatat tiga 
makna khalifah. Pertama adalah Adam yang merupakan simbol 
manusia sehingga kita dapat mengambil kesimpulan bahwa 
manusia berfungsi sebagai khalifah dalam kehidupan. Kedua, 
khalifah berarti pula generasi penerus atau generasi pengganti, 
fungsi khalifah diemban secara kolektif oleh suatu generasi. Dan 
ketiga, khalifah adalah kepala negara atau pemerintahan. 


Khilafah dan Khalifah 


Dari perkataan khalf yang artinya suksesi, pergantian atau 
generasi penerus, wakil, pengganti, penguasa—yang terulang 
sebanyak 22 kali dalam al-Gur'3n—lahir kata khilafah. Kata ini, 
menurut keterangan Ensiklopedi Islam, “adalah istilah yang 
muncul dalam sejarah pemerintahan Islam sebagai institusi 
politik Islam, yang bersinonim dengan kata imamah yang berarti 
kepemimpinan.” 

Ibn Khaldiin, dalam bukunya Mugaddimah, banyak berbicara 
mengenai khilafah, khalifah, dan imamah (kepemimpinan). Fokus 
pembahasannya adalah jatuh-bangunnya peradaban. Ia men- 
ceritakan tentang pengaruh kepemimpinan Badui terhadap 
peradaban: “Perhatikan!” Katanya, “Bagaimana peradaban selalu 
runtuh di tempat-tempat yang dikuasai dan dikalahkan oleh 
orang Badui.” Ini disebabkan “sifat liar yang ada pada mereka, 
orang Badui menjadi bangsa yang paling sukar tunduk dipimpin 
orang lain.” Ibn Khaldin banyak berbicara tentang perilaku, 
baik perilaku penduduk maupun elite yang membawa pengaruh 
terhadap suatu peradaban. Sejalan dengan apa yang sering dijelas- 
kan dalam al-Our'an, ia melihat turun-naiknya suatu peradaban 
disebabkan karena perilaku manusia. 

Ibn Khaldin menarik teorinya tentang khilafah dari al- 
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Our'an. Ia antara lain mengatakan bahwa manusia itu mem- 
punyai kecenderungan alami untuk memimpin, karena mereka 
diciptakan sebagai khalifah Allah di bumi. Dalam pengertian 
Khaldun, Khilafah adalah kepemimpinan. “Khilafah berubah 
menjadi pemerintahan berdasarkan kedaulatan,” katanya. 
Khilafah ini masih bersifat pribadi. Sedangkan pemerintahan 
adalah kepemimpinan yang telah melembaga ke dalam suatu 
sistem kedaulatan. 


Menurut Imam Baydlawi al-Mawardi dan Ibn Khaldin, 
khilafah adalah lembaga yang mengganti fungsi pembuat hukum, 
melaksanakan undang-undang berdasarkan hukum Islam, dan 
yang mengurus masalah-masalah agama dan dunia. Menurut al- 
Mawardi, khilafah atau imamah berfungsi mengganti peranan 
kenabian dalam memelihara agama dan mengatur dunia. 
“Kehadiran institusi kekhalifahan ini,” kata Ensiklopedia Islam, 
“dalam sejarah pemerintahan Islam merupakan simbol kesatuan 
masyarakat Muslim.” 


Istilah khalifah, dalam konteks sistem kekuasaan ini, berasal 
dari pengertian khilafah ini: 


Seseorang yang melaksanakan fungsi khilafah disebut khalifah. Bentuk 
jamaknya Khulafa'atau khala'if. Khalifah berarti orang yang mengganti. 
kan (kedudukan) orang yang sebelumnya, dan seseorang yang meng- 
ambil alih tempat orang lain sesudahnya dalam berbagai persoalan. 
Khalifah bisa pula berarti al-sulthan al-a 'zham (kekuasaan paling besar 
atau paling tinggi). 


Dengan demikian, istilah khalifah di sini tidak ada kaitannya 
dengan pengertian khalifah dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:30. 
Di situ khalifah adalah fungsi manusia di bumi yang mengemban 
amanat dari Tuhan (O. s. al-Ahzab/33:72). Manusia mengemban 
amanat kekhalifahan karena kualitas dan kemampuannya dalam 
berpikir, menangkap, dan mempergunakan simbol-simbol ko- 
munikasi. Sungguhpun begitu, sebagaimana yang dilakukan oleh 
Khaldiin, teori kepemimpinan dapat merujuk kepada kemampu- 
an dasar manusia tersebut. 

Gelar khalifah, dalam sejarah pemerintahan Islam, mula per- 
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tama diterima oleh Abu Bakr yang menggantikan kepemimpinan 
Nabi Muhammad s.a.w. Di situ Abii Bakr tidak memberi gelar 
kepada diri sendiri. Seorang sahabat mengusulkan gelar Khalifat 
-Lah, atau wakil Tuhan di bumi, tetapi ia menolaknya. “Saya 
bukan Khalifat I-Lah,” katanya, “melainkan Khalifat al-Rasil.” 
Artinya, ia tidak menganggap dirinya sebagai Wakil Tuhan di 
bumi, melainkan pengganti kepemimpinan Muhammad. Seperti 
diketahui kemudian dalam sejarah Islam, gelar Khalifat 'I-Lah 
itu dipakai juga, misalnya oleh Sultan Agung Hanyokrokusumo, 
salah seorang raja agung kerajaan Mataram di Jawa. Ia memakai 
gelar ini, karena 1a adalah juga penata agama (panotogomo). Istilah 
ini harus dipahami sebagai pengakuan tanggung jawab sultan 
dalam menjalankan ajaran agama. 


“Umar ibn al-Khaththab, khalifah kedua dari Khalifah yang 
Empat (Khulafa' al-Rasyidin: Khalifah yang Terpercaya karena 
mendapat petunjuk), disebut juga Pengganti (Khalifah) dari 
Khalifat al-Rasil. Tetapi ia tidak menyukai gelar ini dan 
menyebut dirinya Amiral-Mu minin, pemimpin kaum beriman. 
Sedangkan Khalifah Utsman ibn “Affan dan “Ali ibn Abi Thalib 
memakai gelar yang dipilih Abu Bakr Shiddig. 


Timbul pertanyaan, apakah Khalifah yang Empat itu meng- 
gantikan peranan Rasulullah secara total? Dalam kenyataannya, 
mereka itu mengatur persoalan-persoalan dunia dan agama sekali- 
gus. Berdasarkan doktrin bahwa Muhammad s.a.w. adalah 
pungkasan nabi dan rasul, maka para Khulafa' al-Rasyidin 
tersebut tidak bertindak sebagai nabi dan rasul. Tetapi mereka 
mewarisi risalah Islam, dalam arti melaksanakannya dan bukan 
melanjutkannya, karena mereka tidak menerima wahyu. Maka, 
mereka bertindak sebagai kepala negara. Hanya saja tugas kepala 
negara mencakup urusan dunia dan agama, walaupun yang lebih 
berkembang adalah urusan-urusan dunia. 


Menurut Ibn Khaldiin, khilafah di masa Khulafa' al-Rasyidin 
adalah kekhalifahan sejati yang ideal dan harus dijadikan contoh. 
Dalam bukunya yang sudah disebut di awal, al-Khilafah wal al- 
Mulk, Abu al-A'la al-Mawdudi membedakan antara sistem 
monarki dan khilafah. Dalam monarki, kekuasaan digantikan 
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secara turun menurun dalam suatu dinasti tertentu, Sedangkan 
dalam khilafah, kepala negara dipilih berdasarkan musyawarah 
sebagaimana diperintahkan dalam al-Our'an s. Alu Imran/3:159, 
dan al-Our'an s. al-Syira/42:38. Seorang kepala negara adalah 
seorang ulil amri, yakni seorang yang diserahi amanat untuk 
memegang urusan umum atau urusan masyarakat (O., s. al-Nisa/ 
4:59). 

Memang sistem pemilihan umum seperti dikenal sekarang 
—dimana semua warga negara yang memenuhi syarat berdasar- 
kan UU, bisa ikut serta memberikan suara mereka secara 
langsung atau melalui partai, dalam memilih kepala negara atau 
kepala pemerintahan (perdana menteri)—belum dikenal pada 
waktu itu. Tetapi proses pengangkatan seorang khalifah di masa 
itu, terjadi melalui proses seleksi di antara orang-orang yang 
memenuhi syarat, dan bukan diwariskan secara turun menurun. 
Musyawarah adalah konsep kunci dalam proses tersebut. 

Pengangkatan Abu Bakr dilakukan melalui proses musya- 
warah antara kaum Anshar dari Madinah dan kaum Muhijirin 
dari Makkah di dalam suatu pertemuan yang diselenggarakan di 
Tsagifah Bani Sa'adah di Madinah. Itu adalah sebuah “muktamar 
politik,” kata Ensiklopedi Islam, yang di dalamnya terjadi diskusi 
yang sesuai dengan cara-cara modern (lihat, “Penafsiran tentang 
Syura: Studi Kasus Khalifah al-Rasyidin,” dalam Syura). 

Pemilihan “Umar ibn al-Khaththab agak berbeda. Ia dicalon- 
kan oleh Abu Bakr, mengingat kemampuan yang dimiliki "Umar 
sebagai pemimpin. Tetapi pencalonan ini pun dilakukan melalui 
proses konsultasi, bahkan diskusi, dengan beberapa sahabat 
utama dan disampaikan kepada umat yang hadir dalam Masjid 
Nabawi. Bahkan sudah mendapatkan persetujuan dari umat dan 
diwujudkan dalam bentuk persetujuan tertulis oleh “Utsman ibn 
“Affan. Proses ini pun tidak menyalahi prinsip musyawarah, 
hanya saja disertai dengan unsur kebijaksanaan seorang kepala 
negara. Contoh konkret model pencalonan semacam ini adalah 
dalam pemilihan umum di AS, sering seorang wakil presiden, 
dicalonkan untuk menggantikan Presiden dalam sebuah 
pemilihan umum. 


Sedangkan khalifah sesudahnya, Utsman ibn “Affan, dipilih 
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oleh suatu Dewan Ahli (Ahl al-Halli wa al-Agdli) atau formatur 
yang dibentuk oleh “Umar yang terdiri dari enam sahabat 
terkemuka, yakni “Alt ibn Abi Thalib, Utsman ibn “Affan, “Abd 
al-Rahmin ibn “Awf, Sa'ad ibn Abi Waggash, Zubayr ibn 
Awwam dan Thalhah ibn “Ubayd- “Ilah, yang bertugas memilih 
di antara mereka. 


Tim ini dibentuk “Umar, ketika sedang sakit, untuk 
menghindari kemelut politik yang mungkin terjadi dalam proses 
pemilihan khalifah. Pada waktu itu terdengar pula usulan dari 
para sahabat, agar “Umar menunjuk saja putranya, “Abd al-Lah 
ibn “Umar, yang juga seorang yang cakap dan memiliki kepe- 
mimpinan. Tetapi (Umar menolak: “Demi Allah, aku tidak suka 
dengan cara ini,” katanya kepada para sahabat. “Aku tidak 
menghendaki dari keluargaku dalam urusan kamu ini, sekalipun 
yang diusulkan itu baik. Cukuplah seorang dari keluarga “Umar 
mendapat kehormatan menjadi khalifah.” Dengan perkataan itu 
“Umar menolak sistem kerajaan dan sistem dinasti. 


Pemilihan “Ali ibn Abi Thalib lebih berbeda. Ia dipilih dan 
dibay'at oleh kaum pemberontak yang menggulingkan Utsman 
ibn “Affan karena tuduhan nepotisme dalam pemerintahan. 
Pemberontakan ini, walaupun mengurangi nilai musyawarah 
dalam suksesi kepemimpinan (karena hal itu berarti coup de etat), 
mengandung nilai tersendiri, yakni menentang nepotisme yang 
berlawanan dengan prinsip musyawarah. Dan pengangkatan “Ali 
ini juga dilakukan setelah kaum pemberontak bertemu dengan 
penduduk Madinah guna memperoleh persetujuan pengangkatan 
“Ali, sekalipun ada juga sedikit unsur paksaan. 


Baru sesudah masa Khulafa' al-Rasyidin, terjadi perubahan 
fundamental yang mengandung arti kemunduran dilihat dari 
perspektif sistem politik modern. Setelah kekuasaan dipegang 
Mu'awiyah ibn Abu Sufyan, maka kekhalifahan diwariskan 
secara turun temurun di antara keluarga utama Bani Umayyah. 
Sepanjang sejarah Islam, telah terjadi kekhalifahan menurut 
sistem dinasti sebagai berikut: 
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Dinasti Banyaknya Khalifah 


Umayyah 661-750 M 
“Abbasiyah 750-1258 M 


Umayyah Spanyol 756-1031 M 
Fathimiyah Mesir 909-1171 M 
“Utsmani Turki 1299-1924 M 
Syafawi Iran 1501-1722 M 
Moghul India 1526-1858 M 


Lembaga Khilafah ini berakhir sejak Mushthafa Kemal 
Attaturk menghapuskannya pada 3 Maret 1924. (Umat Islam 
sendiri pernah mencoba menghidupkan kembali Lembaga ini) 
melalui Muktamar Khilafah di Kairo (1926) dan Kongres 
Khilafah di Makkah (1928). Dalam menyambut gerakan ini, di 
Indonesia telah dibentuk Komite Khilafah 1926 yang berpusat 
di Surabaya, dengan ketuanya HOS Tjokroaminoto. 

Sejak itu timbul lagi perdebatan mengenai dasar-dasar pem- 
bentukan khilafah. Ada tiga teori utama dalam hal ini. Pertama, 
pembentukan khilafah ini wajib hukumnya berdasarkan syar? ah 
atau berdasarkan wahyu. Para ahli figih Sunni, antara lain teolog 
Abi Hasan al-Asy'ari, berpendapat bahwa khilafah ini wajib 
karena wahyu dan ijma' para sahabat. Pendapat kedua, antara 
lain dikemukakan oleh al-Mawardi, mengatakan bahwa 
mendirikan sebuah khilafah hukumnya fardl-un kifayah atau 
wajib kolektif berdasarkan :jma” atau konsensus. Al-Ghazali 
mengatakan bahwa khilafah ini merupakan wajib syar 1 berdasar- 
kan :jma4'. Dan terakhir adalah pendapat kaum Mu'tazilah yang 
mengatakan bahwa pembentukan khilafah ini memang wajib 
tetapi berdasarkan pertimbangan akal. 


Teori Politik Islam 
Berdasarkan telaah terhadap ayat-ayat al-Gur'an mengenai 
konsep khalifah di atas, maka dapat diambil kesimpulan bahwa 


teori politik Islam, khususnya mengenai negara, seperti pernah 
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disimpulkan Dr. Gamaruddin Khan, telah berkembang bukan 
dari al-Gur'in, tetapi dari situasi kesejarahan. Karenanya, 
menurut Khan, teori ini tidak memiliki kesucian religius dalam 
dirinya. 

Dalam pembahasannya itu, Gamaruddin Khan telah 
membicarakan beberapa konsep pokok dalam al-Our'an, 
khususnya khalifah, untuk mencari tahu, apakah teori politik 
dan negara yang dikembangkan berbagai sarjana Muslim modern 
dewasa ini memiliki dasarnya dalam Gur'an. Ini penting, sebab 
jika memang memiliki dasarnya dalam al-Gur'an, dan tentunya 
akan dijalankan oleh Rasulullah s.a.w. maka konsep mengenai 
hal itu akan mengandung nilai religius. 

Khalifah, yakni kepala negara dalam sejarah pemerintahan 
Islam, memang merupakan istilah al-Gur'an. Tetapi, dalam al- 
@ur'an kata ini—seperti telah dijelaskan sebelumnya—mempu- 
nyai banyak arti atau interpretasi. Karena itu, maka ayat-ayat 
yang mengandung kata dan pengertian khalifah tersebut tidak 
bisa dijadikan dasar hukum mengenai wajibnya mendirikan suatu 
khilafah atau kekuasaan politik. 

. Sekalipun, seperti dikatakan Gamaruddin Khan, bahwa 
“negara merupakan salah satu fungsi masyarakat dan tidak selalu 
mutlak perlu bagi masyarakat tersebut, dan karena itu masya- 
rakat Islam dapat berjalan dengan ataupun tanpa negara,” namun 
institusi negara itu, dalam kehidupan masyarakat modern dewasa 
ini, sangat diperlukan, baik oleh masyarakat Muslim mayoritas 
maupun minoritas di tengah-tengah masyarakat lain. Soalnya 
adalah, bagaimana kedudukan negara tersebut dalam masyarakat 
dan apa pula fungsinya? Mana yang primer, negara atau masya- 
rakat? Apakah Islam, khususnya al-Gur'an dan Sunnah, mem- 
berikan petunjuk dan pedoman yang jelas, setidak-tidaknya 
sebagai bahan rujukan? (lihat, “Teori Islam tentang Negara dan 
Masyarakat,” dalam U!4 al-Amr-i). 

Tentang hal itu, para sarjana dan pemikir modern Islam telah 
berusaha untuk mengembangkan teori atau sistem politik Is- 
lam. Upaya ini dilakukan dengan berusaha merujuk kepada al- 
Our'in dan Sunnah Rasul. Sebagian berpendapat bahwa berbagai 
ayat al-Our'in dapat menjadi bahan rujukan, misalnya tentang 
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beberapa prinsip seperti musyawarah, keadilan, kedaulatan, 
kekuasaan, dan hubungan pemimpin dengan yang dipimpin. 
Tentu saja rujukan-rujukan ini dipakai setelah melalui proses 
interpretasi. Tetapi sebagian yang lain cenderung mengacu 
kepada teladan Khulafa' al-Rasyidin sebagai model. Istilah 
khalifah, umpamanya, jika berdiri sendiri, tidak bisa dijadikan 
acuan yang memadai. Ia harus dikombinasikan dengan istilah- 
istilah lain. 

Dan jika ada teori atau sistem politik Islam, maka konsep 
tersebut tidak bisa diklaim sebagai konsep tunggal atau satu- 
satunya konsep yang paling benar. Konsep mengenai negara dan 
kedaulatan, tentang masyarakat dan negara, tentang pemimpin 
dan kepala negara, semuanya bersifat majemuk. Pertama, ter- 
gantung dari interpretasi seseorang. Dan kedua, berdasarkan 
kondisi kesejarahan dan konteks persoalan masyarakat yang ber- 
sangkutan. Dengan perkataan lain, konsep politik Islam ini 
bersifat majemuk. 


Dari Khalifah ke “Adi 


Dari penafsiran terhadap kata khalifah, dapat ditarik 
kesimpulan: Allah telah mengisyaratkan suatu konsep tentang 
manusia, yakni sebagai khalifah Tuhan di muka bumi. Khalifah 
adalah sebuah fungsi yang diemban manusia berdasarkan amanat 
yang diterimanya dari Allah. Amanat itu pada intinya adalah 
tugas mengelola bumi secara bertanggung-jawab, dengan mem- 
pergunakan akal yang telah dianugerahkan Allah kepadanya 
(lihat, “Amanah dalam al-Gur'an,” dalam Amanah). 

Penafsiran tentang konsep khalifah ini ternyata beragam. 
Karena kata khalifah dalam al-Gur'an dan berbagai kata jadian- 
nya, menimbulkan berbagai arti dan membuka penafsiran yang 
beragam. Para sarjana banyak mengacu kepada konsep khalifah 
ini dalam mengembangkan teori dan sistem politik Islam. Tetapi, 
istilah khalifah vidak berdiri sendiri. Karena itu, dalam rangka 
mengembangkan teori dan sistem politik Islam, istilah ini perlu 
dikaitkan dengan konsep-konsep lain. 
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Teori dan konsep mengenai sistem politik Islam lebih banyak 
timbul karena kebutuhan sejarah daripada langsung berkaitan 
dengan perintah Tuhan dalam al-Gur'an atau mengikuti Sunnah 
Nabi. Jika ada teori dan sistem politik Islam, maka tidak dibenar- 
kan adanya suatu konsep yang mengklaim satu-satunya konsep 
yang benar. Teori dan konsep sistem politik Islam bersifat 
majemuk dan fleksibel menurut kebutuhan masyarakat yang 
bersangkutan. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai 'ad/, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-@ur'in, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Konsep al-Gur'in 
mengenai adl—yang kata itu diserap ke dalam bahasa Indonesia 
menjadi “adil”—mengandung makna yang multidimensional. 
Selain berkaitan dan berintikan kebenaran (al-hagg), keadilan 
berarti juga, tidak menyimpang dari kebenaran, tidak merusak 
dan tidak merugikan orang lain maupun diri sendiri. Pendeknya, 
konsep yang tidak memisahkan antara keadilan dan moralitas, 
yang dalam ungkapan lain, disebut suatu paham “keadilan ilahi.” 
Dalam konteks Indonesia sendiri, keadilan dalam makna 
negatifnya telah dialami secara konkret melalui penghadapan 
masyarakat kepada kolonialisme dan imperialisme. Sekarang ini 
konsep keadilan, telah menjadi nilai sentral dalam budaya Indo- 
nesia modern, meskipun dalam praktiknya masih harus terus 
diperjuangkan. 
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Jas 
“ADL 


ONON—kata seorang kolumnis terkemuka—bahasa 

Jawa tidak mengenal kosa kata “adil” dalam perben- 

daharaan aslinya. Barangkali ini berkaitan dengan 

struktur masyarakatnya yang hirarkis bagai kerucut 
yang runcing itu. Bahasanya sendiri mengenai empat tingkatan, 
bahasa sastra (bahasa keraton), bahasa luhur (kromo inggil), 
bahasa sopan (&romo) dan bahasa awam, termasuk bahasa kasar 
atau bahasa pasar (ngoko). Tingkatan bahasa itu erat kaitannya 
dengan sistem kasta yang diwariskan oleh Hinduisme yang 
datang dari India. 

Masyarakat Indonesia agaknya tidak menerima sistem kasta 
itu, sebagaimana yang secara tegar diterapkan di India. Karena 
itu, kecenderungan sinkretis masyarakat Jawa mengalihkan dan 
membatasi sistem “kasta” itu hanya dalam bahasa saja. Tetapi 
berbagai tingkatan bahasa yang tentu saja digunakan oleh masya- 
rakat itu tetap saja mencerminkan lapis-lapis masyarakat yang 
hirarkis, karena penggunaan bahasa yang berbeda itu menjadi 
indikasi adanya perbedaan derajat dalam lapis-lapis masyarakat 
tersebut. Susunan masyarakat seperti itu tentu saja akan meng- 
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anggap kosa kata “adil” sebagai unsur budaya yang subversif, 
karena nilai yang terkandung dalam kata itu bertentangan dengan 
atau bahkan menggugat sistem sosial yang berlaku. 

Kata “adil” tentu saja dikenal dalam budaya Jawa sekarang 
ini. Bahkan keadilan itu telah menjadi sebuah nilai sentral dalam 
budaya Indonesia modern. Buktinya, dalam Pancasila, terkan- 
dung nilai “Keadilan Sosial bagi seluruh Rakyat Indonesia” 
sebagai sila kelima. Barangkali nilai Keadilan Sosial itu dipenga- 
ruhi oleh ideologi sosialisme lewat pemikiran kaum cendekiawan 
didikan Barat, seperti Soekarno dan Hatta. Tetapi orang tidak 
boleh melupakan bahwa pada abad ke-19, masyarakat Jawa sudah 
mengenal mitos Ratu Adil, yaitu tokoh yang diharapkan datang 
membawa keadilan. Pangeran Diponegoro juga dianggap sebagai 
Ratu Adil. Bahkan HOS Tjokroaminoto, pemimpin Sarekat 
Islam yang muncul pada awal abad ke-20 itu, pernah dielu-elukan 
sebagai Ratu Adil, walaupun atas nasehat Ri Agus Salim ia 
menolak anggapan itu. 

Jika benar, sila Keadilan Sosial ivu bersumber dari sosialisme 
(yang menghendaki terciptanya masyarakat tanpa kelas, sebagai 
wujud keadilan sosial itu) setidak-tidaknya sila ini telah meng- 
usahakan social justice dalam beberapasisi, misalnya lewat politik 
pemerataan atau kesejahteraan (welfare). Gagasan itu telah di- 
sadur menjadi pengertian Indonesia dan dipahami dalam konteks 
dan sejarah masyarakat Indonesia. Sebagaimana internasional- 
isme telah diubah menjadi “kemanusian yang adil dan beradab” 
(di sini disebut juga kata “adil”), nasionalisme diubah menjadi 
“Persatuan Indonesia” dan demokrasi disadur menjadi “kerakyat- 
an yang dipimpin oleh hikmah kebijaksanaan dalam permusya- 
waratan/perwakilan,” maka sosialisme, social justice atau Wel- 
fare State—yang berkembang dalam perbincangan intelektual di 
Eropa Barat, misalnya dalam Fabian Society itu—telah disadur 
menjadi keadilan sosial. Muhammad Hatta, pada awal dasawarsa 
1930-an sudah mendiskusikan istilah dan gagasan itu dalam 
tulisan-tulisannya. 

Istilah adil dan keadilan yang berasal dari bahasa Arab—dan 
dengan demikian dibawa agama Islam itu—beroleh maknanya 
yang konkret melalui penghadapan masyarakat Indonesia kepada 
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kolonialisme dan imperialisme Barat, khususnya Belanda. Setiap 
pemberontakan, misalnya yang dipimpin oleh Diponegoro atau 
Pemberontakan Banten 1888, selalu dilatarbelakangi oleh tuntut- 
an terhadap keadilan. Dalam berbagai peristiwa itu keadilan lebih 
nampak dalam bentuk negatifnya, yakni ketidakadilan atau 
kezaliman yang dilakukan oleh penguasa. Ketidakadilan itu di 
mata rakyat dilihat dalam berbagai bentuk perampasan kemer- 
dekaan, akuisisi terhadap tanah milik rakyat, tanam paksa dan 
terutama sangat dirasakan dalam bentuk pajak pertanian dan 
pajak tanah yang tinggi. 

Bentuk keadilan yang positif itu mungkin kurang diketahui 
masyarakat umum di masa lalu. Keadilan lebih banyak dirasakan 
daripada dipahami secara rasional. Masyarakat banyak menuntut 
keadilan karena merasakan ketidakadilan. Barangkali makna 
keadilan itu dipahami jika diwujudkan dalam bentuk tindakan 
pemerintah kolonial yang mencabut atau mengurangi beban 
pajak. Atau jika petani tidak dipaksa menanam tanaman tertentu, 
misalnya tanaman untuk komoditi ekspor. 

Dipandang dari segi ekonomi dan pemerintahan—dalam pers- 
pektif pemikiran sekarang—kebijaksanaan pemerintah kolonial 
itu mungkin benar atau mengandung unsur kebenaran, setidak- 
tidaknya cukup rasional, karena setiap pemerintahan ingin me- 
ngembangkan perekonomian dan membutuhkan dana untuk 
membiayai pembangunan dan juga membaublan daya untuk 


an juga berarti pemibanan kesempatan  — 
Na MA Pan wakil Dempo mama terlibat dalamn————— 
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Keadilan, bagi sebagian masyarakat lain berarti kesempatan 
berusaha, memperoleh pendidikan, atau melaksanakan ajaran 
agama. 

Pendek kata, keadilan dalam bentuknya yang positif, dipaha- 
mi sebagai pemberian hak-hak rakyat yang telah dirampas oleh 
penguasa itu. Berbagai gerakan kebangsaan, seperti Budi Utomo, 
Sarekat Dagang Islam, Indische Partij, Sarekat Islam dan Muham- 
madiyah, lahir karena tuntutan memperoleh atau merebut 
keadilan. Inti gerakan kebangsaan itu pada dasarnya adalah 
gerakan keadilan. 


“Adi dalam al-OGur'ain 


Pengertian adil, dalam budaya Indonesia, berasal dari ajaran 
Islam. Kata ini adalah serapan dari kata Arab 3d/. Dalam bahasa 
Inggris, kata ini diterjemahkan sebagai justice. Arti kata Inggris 
itu kira-kira sama dengan yang dimaksud oleh kata adil, dalam 
bahasa Indonesia. Tetapi, dalam al-Our'an, pengertian adil atau 
Justice itu ternyata tidak hanya diwakili oleh kata 'ad/. Sebagai 
kata benda, paling tidak ada dua kata yang artinya justice, yakni 
adl itu sendiri dan gisth. Dari akar kata 'a-d-J, sebagai kata benda, 
kata ini disebut sebanyak 14 kali dalam al-Gur'in. Sedangkan 
kata gisth berasal dari akar kata g-s-th, diulang sebanyak 15 kali 
sebagai kata benda. 

Kata yang artinya keadilan itu mula-mula diturunkan, baik 
kata adl maupun gisth, dalam al-Our'an, s. al-A'raf/7:29, 159 
dan 181. Dalam al-Gur'an, s. al-A'raf/7:29, kata keadilan dinyata- 
kan dengan istilah gisth. Guna lebih memahami arti kata itu 
secara lebih kontekstual, kita kutip pula ayat sebelumnya sebagai 
berikut: 


A19 Usut Ugole along NU Ar Ipad 131 4 
AS Oil stadh pb Y Ol Ol Le Uni 
pai 4 SomabU ay Ji 0 padi Y La Hi 
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Dan apabila mereka melakukan perbuatan keji, mereka berkata: “Kami 
mendapati nenek moyang kami mengerjakan perbuatan yang demikian 
itu, dan Allah menyuruh kami mengerjakannya.” Katakanlah: 
“Sesungguhnya Allah tidak menyuruh (mengerjakan) perbuatan yang 
keji.” Mengapa engkau mengada-ada terhadap Allah apa yang kamu 
tidak ketahui? Katakanlah: “Tuhanku menyuruh menjalankan keadilan 
(gisth).” Dan katakanlah: “Luruskan mukamu di setiap shalat dan 
sembahlah Allah dengan mengikhlaskan ketaatanmu kepada-Nya, 
sebagaimana Dia telah menciptakan kamu pada awalnya, demikian 
pulalah kamu akan kembali kepada-Nya.” 


Pada ayat 28 dikatakan bahwa Allah melarang perbuatan keji. 
Menurut riwayat, yang dimaksud perbuatan keji di sini adalah 
perbuatan syirik, seperti lari-lari (bertelanjang) di depan Ka'bah 
yang dilakukan orang-orang musyrik (agar Allah merasa senang). 
Ketika mereka diperingatkan bahwa perbuatan itu tidak 
sepantasnya, mereka memberi alasan, bahwa hal itu sudah 
menjadi tradisi turun-menurun dan merupakan suruhan Allah 
juga. Hal ini disanggah oleh Allah, bahwa Dia tidak menyuruh 
orang melakukan perbuatan keji. 

Ayat 29 selanjutnya menjelaskan bahwa Allah menyuruh 
orang menjalankan keadilan. Secara konkret, yang disebut 
keadilan (gisth) itu adalah: (a) mengkonsentrasikan perhatian 
dalam shalat kepada Allah dan (b) mengikhlaskan ketaatan 
kepada-Nya. “Meluruskan wajah kepada Allah” dalam shalat 
maksudnya adalah tidak menyangkutkan perhatian kepada sesu- 
atu yang lain, yang membuat seseorang seolah-olah menyembah 
sesuatu perantara, yang berarti syirik. Maksud lain keadilan pada 
ayat di atas adalah taat secara ikhlas kepada Allah. Ketaatan yang 
ikhlas ini artinya mendasarkan diri dan berorientasi kepada 
Allah: Berbuat sesuatu karena diperintahkan oleh Allah, dan 
tidak berbuat sesuatu karena dilarang oleh Allah. Keadilan kedua 
merupakan konsekuensi keadilan pertama. 
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Menurut konteksnya, keadilan dalam ayat di atas berkaitan 
dengan sikap terhadap diri sendiri. Ibadah kepada Allah itu tidak 
boleh dilakukan dengan merendahkan martabat diri. Pada masa 
itu, orang-orang j&hiliyah melakukan thawwaf di sekeliling 
Ka'bah dengan bertelanjang diri untuk merendahkan dirinya di 
hadapan Allah. seolah-olah dengan cara itu Allah merasa senang 
dan diterima ibadahnya. Sikap Allah justru sebaliknya, ketika 
shalat hendaknya seseorang itu menghargai dirinya sendiri. 

Manusia pun mempunyai hak dan harus menghormati hak 
atas dirinya sendiri itu. Jika orang yang bersangkutan tidak 
mengenal haknya, maka Allah akan menuntut hak Allah atas 
diri seseorang dan kemudian memberikannya kembali kepada 
orang bersangkutan. Jika seseorang berpakaian rapi dan memakai 
dasi ketika hendak menghadiri rapat atau pertemuan dengan 
seorang yang terhormat, maka itu tidak hanya berarti menghor- 
mati orang lain, tetapi juga menghormati diri sendiri. Dengan 
berpakaian rapi itu orang mengharapkan dapat dihormati. 
Demikian pula halnya jika kita hendak shalat. 

Ayat 31 dan 32 memberikan penjelasan yang lebih gamblang 
tentang keadilan terhadap diri sendiri, yaitu memberikan hak 
seseorang terhadap dirinya sendiri: 


Lgm 1 denim IS AAS San gd pal Gala 
Jb 29 maa! tema Y dm! BY, Pay mala 
Sada 4 Ona) A.A 3! Si An AL aa 

NYA VI Bi ep 
Hai anak Adam, kenakan pakaianmu yang indah di setiap (memasuki) 
masjid. Makan dan runumlah, dan janganlah berlebih-lebihan. Sesung- 
guhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang berlebih-lebihan. 
Katakanlah: “Siapakah yang mengharamkan perhiasan dari Allah yang 


dikeluarkan-Nya untuk hamba-hamba-Nya dan (siapa pula yang 
mengharamkan) rezeki yang baik? 
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Dalam ayat itu diperintahkan hendaknya orang itu justru 
memakai pakaian yang indah ketika memasuki masjid. Selanjut- 
nya Allah memerintahkan makan dan minum, karena semua 
itu adalah rezeki yang dianugerahkan Allah kepada manusia. 
Namun, dalam melakukan konsumsi itu hendaknya, “jangan 
berlebih-lebihan.” Ini adalah sikap yang adil. Karena konsumsi 
berlebih-lebihan bisa menimbulkan ketidakadilan terhadap orang 
lain di masa kini dan mendatang. Dengan begitu, menahan diri 
dan bersikap seimbang merupakan salah satu dimensi keadilan. 

Dalam ayat 32, Allah sendiri menyatakan bahwa Dia tidak 
mengharamkan perhiasan. Semua itu adalah rezeki Allah. Allah 
juga tidak mengharamkan bagi orang yang beriman, rezeki yang 
baik. Makanan dan minuman dan segala perhiasan itu adalah 
bagi orang yang beriman maupun tidak beriman. Tetapi, kehi- 
dupan akhirat diperuntukkan hanya bagi orang yang beriman. 
Semua itu merupakan bahan-bahan pertimbangan. Dan orang- 
orang yang mengetahui masalah itu akan bisa mendapatkan 
pilihan yang tepat. Keputusan yang tepat itu menggambarkan 
sebuah keadilan. Karena keputusan yang tepat tentunya telah 
didasarkan pada pertimbangan-pertimbangan yang jujur dan adil. 

Sebenarnya, kata yang berakar dari 'a-d-/ itu lebih banyak 
disebut, yakni sebanyak 28 kali, sedangkan dari g-s-th disebut 
sebanyak 25 kali. Dari kata itu ada pula yang berbentuk kata 
kerja, misalnya yang terdapat dalam al-Gur'an s. al-Infithar/ 
82:7. Tiga ayat yang mencakup ayat sebelum dan sesudahnya 
berbunyi sebagai berikut: 


Sim! II Say 3 La OLI el 
(AH WAY/ HamiYh SS) 


Hai manusia, apakah yang telah memperdayakan kamu (sehingga 
berbuat durhaka) terhadap Tuhanmu Yang Maha Pemurah? Yang 
menciptakan kamu, lalu menyempurnakan kejadianmu dan menjadi- 
kan (susunan tubuh) mu seimbang ('adala) dalam bentuk apa saja yang 
Dia kehendaki, Dia menyusun tubuhmu. 
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Dalam ayat tersebut, adala berarti “membuat seimbang.” Di 
situ diinformasikan kepada manusia bahwa tubuh manusia itu 
secara keseluruhan disusun menurut prinsip-prinsip keseimbang- 
an. Dengan prinsip-prinsip itu manusia mencapai susunan yang 
sempurna. Keseimbangan dapat digambarkan dengan susunan 
dan sistem tubuh manusia yang serba seimbang. Dengan demi- 
kian, salah satu dimensi keadilan adalah keseimbangan. 

Pengertian keseimbangan atau seimbang itu terdapat pula 
dalam kata al-gisthas al-mustagim. Contoh ini diberikan oleh al- 
@ur'an s. al-Isra”/17:35: 


Ge benni 1S 3 AS 131 ISI o—ia 
Nm 9 ya S3 (ema 
(YON V/S —a 


Dan sempurnakanlah takaran apabila kamu menakar, dan timbanglah 
dengan neraca yang setimbang. Itulah yang lebih utama (bagimu) dan 
lebih baik akibatnya (bagi yang lain). 


Keadilan dalam ayat itu, digambarkan dengan cara orang 
menimbang, misalnya menimbang emas atau perak. Cara 
menimbang yang sempurna adalah jika orang menimbang 
dengan ukuran yang benar, yaitu seimbang antara yang di sebelah 
kiri dan di sebelah kanan. Karena itu, lambang keadilan adalah 
gambar seorang dewi yang sedang menimbang dengan menutup 
matanya, yang menggambarkan ketidakberpihakan kepada salah 
satu di antara yang dipertimbangkan. 

Pengertian tentang adil atau keadilan itu di dalam al-Gur'an 
memang diekspresikan dalam beberapa kata, selain 'ad/ dan gisth, 
umpamanya ahkam, gawam, amisal, igtashada, shadaga, shiddig, 
atau barr. Adil sebenarnya adalah sifat Allah sendiri dan Allah 
adalah Hakim yang paling adil (O., s. Hiid/11:45). 

Dengan mempergunakan kata gawam, al-Our'an s. al- 
Furgan/25:67, juga menggambarkan perilaku yang mengandung 
makna adil, yaitu yang berbunyi: 
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Dan orang-orang yang apabila membelanjakan (harta), mereka tidak 
berlebih-lebihan, dan tidak (pula) kikir, dan adalah (pembelanjaan itu) 
ditengah-tengah antara keduanya (gawam). 


Dari ayat ini, sifat adil itu dimanifestasikan dengan pertim- 
bangan yang seimbang. Umpamanya saja, dalam pembelanjaan 
kekayaan atau pendapatan, seseorang yang adil itu tidak berlebih- 
lebihan, tidak terlalu kikir, melainkan di tengah-tengah antara 
kedua kecenderungan itu. Orang yang bisa menahan diri dan 
tidak berlebih-lebihan atau tidak ekstrem, adalah orang yang 
adil. Sifat adil itu bukan semata-mata bagi kepentingan dirinya 
sendiri, tetapi juga dengan mempertimbangkan kepentingan 
orang lain. 

Sebenarnya gawim berarti “pendirian yang teguh” atau “ber- 
diri tegak.” Dalam berdiri tegak itu orang tidak terombang- 
ambing ke kiri atau ke kanan. Dan jika pun bergerak, ia bergerak 
dengan seimbang sehingga tidak jatuh. Di sini terkandung unsur 
fleksibelitas yang menyebabkan seseorang tidak menyimpang. 
Inilah watak seorang pemimpin atau seorang yang bertanggung- 
jawab, seperti seorang kepala rumah tangga. Seorang lelaki dalam 
rumah tangga adalah gawwim atau pemimpin (O., s. al-Nisa'/ 
4:34). Ayat ini tidak menunjukkan bahwa laki-laki ivu lebih kuat 
dari perempuan, melainkan untuk memberikan pengertian 
bahwa lelaki itu, dalam suatu rumah tangga, harus bertanggung- 
jawab. Jika mampu, atau jika keadaan memaksa, maka seorang 
perempuan bisa pula menjadi pemimpin, dan untuk itu ia harus 
mampu bertindak adil. 

Dalam ayat 135 surat yang sama, istilah gawwam, ber- 
gandengan dengan kata gisth. Di situ gawwam berarti seorang 
penegak, atau orang yang bertugas menegakkan sesuatu dan 
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sebagai penegak, ia harus mempertahankan, memelihara atau 
menjamin yang ditegakkan itu (securer). Sebagai penegak dan 
penjamin, maka seseorang itu harus mampu menjalankan fungsi 
atau tugasnya dengan karakter yang adil. Ayat itu berbunyi 
demikian: 


SA siap Jab oat Up at pel Lal 
Vai ji SU Ol om IV 9 on Sesi ds 


y 
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4 Labs Of ag Ijaas Ol gadi ha NB Lag at PU) 
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Wahai orang beriman, jadilah kamu orang yang benar-benar menjadi 
penegak keadilan (gawwamin-a bi algisth-1), menjadi saksi karena Allah, 
biarpun terhadap dirimu sendiri atau ibu bapak dan kaum kerabatmu. 
Jika ia kaya atau pun miskin, maka Allah lebih tahu kemashlahatannya. 
Maka janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang 
dari kebenaran. Dan jika kamu memutarbalikkan fakta atau enggan 
menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala apa 
yang kamu kerjakan. 


Seorang yang disebut saksi itu bukan hanya saksi dalam 
pengadilan, tetapi juga saksi dalam berbagai hal. Seorang peng- 
amat atau wartawan juga seorang saksi atas kejadian. Sebagai 
saksi, ia harus bersikap adil. Lebih-lebih dalam pengadilan yang 
langsung berhubungan dengan soal hukuman. Seorang yang 
benar-benar bertindak adil adalah yang tetap jujur, sekalipun 
hal itu menyangkut dirinya sendiri, ibu, bapak, atau kerabatnya. 
Artinya, dalam bersaksi itu tidak bohong atau tidak berpihak 
kepada seseorang yang telah menyimpang dari kebenaran. 

Sebenarnya, dalam al-@ur'an terdapat pengertian-pengertian 
yang mengandung unsur keadilan, misalnya dalam istilah 
igtashada yang artinya moderat, pertengahan, jujur atau lurus. 
Sebagai contoh, dalam al-Our'an s. al-M2'idah/5:66 disebutkan 
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adanya sekelompok orang-orang Yahudi dan Nasrani yang 
benar-benar dan jujur menjalankan ajaran Tawrat dan Injil. 
Mereka itu, karena kejujuran yang mereka lakukan, akan 
mendapat rahmat dari Tuhan. Golongan seperti itu disebut 
sebagai al-ummat al-mugtashidah. 

Gambaran adil bisa pula diberikan kepada aliran, pandangan, 
adat istiadat, keyakinan (agama), atau cara hidup. Pengertian 
itu diungkapkan dengan istilah tharigah. Bangsa Mesir umpama- 
nya, merasa memiliki tharigah yang mapan. Penguasa Mesir 
merasa khawatir bahwa kedatangan Nabi Musa a.s. dan Nabi 
Harin a.s. akan menyebabkan lenyapnya pandangan hidup dan 
cara hidup mereka (O., s. Thih4/20:63). Pengertian itu disebut 
sebagai tharigat al-mutsla. Dalam ayat 104, istilah itu 
diterjemahkan juga menjadi “jalan lurus” yang dalam ayat 63 
diartikan sebagai “kedudukan yang utama.” Di situ, yang disebut 
adil adalah yang kokoh, mapan, sudah benar, dan dapat berdiri 
dengan tegak. 

Dalam kata adil terkandung “kebenaran” atau “yang benar.” 
Pengertian ini diekspresikan dengan kata shadaga. Umpamanya 
saja dalam al-Gur'in s. Bani Isra'11/17:80, tertulis doa yang begitu 
baik dan populer, yang perlu diucapkan setiap orang: 


| — Ulah Lea mg gm Jt 3 SA—0 
(AA VISI —a 


Ya Tuhanku, masukanlah aku dengan cara masuk yang benar dan 
keluarkanlah aku (pula) dengan cara keluar yang baik, dan berikanlah 


kepadaku dari sisi-Mu kekuasaan yang menolong (bermanfaat). 


Pemahaman terhadap doa itu memerlukan pengalaman 
hidup. Kadang-kadang orang memasuki persoalan dimana ia 
berada dalam posisi yang sulit atau berada di pihak yang salah. 
Kalau ia berusaha keluar dari masalah, mungkin ia akan 
memasuki masalah lain yang lebih besar. Kalau ia ingin keluar 
maka ia harus mendapatkan jalan keluar yang baik (just outgozng). 
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Keadilan Ilahi 


Dalam suatu dialog tentang “wajah-wajah Islam” (the faces of 
Islam) antara Ziauddin Sardar, pengarang buku The Future of 
Islamic Civilization dengan Prof. Khurshid Ahmad, Ketua 
Islamic Foundation London, dan pengarang berbagai buku 
tentang Ekonomi Islam, muncul istilah “keadilan Ilahi.” Sardar 
mengajukan pertanyaan kepada Ahmad, apakah ide keadilan 
dalam Islam itu adalah apa yang disebut “keadilan Ilahi?” Ide 
keadilan itu, seperti dijelaskan Sardar, adalah keterkaitan antara 
keadilan dan moralitas. Ini berbeda dengan apa yang disebut 
Sardar sebagai “konsep sekular” yang memisahkan keadilan dari 
moralitas. 

Khurshid Ahmad yang juga Direktur Institure of Policy 
Studies, Pakistan itu menjawab bahwa keadilan dalam persepsi 
Islam adalah keadilan Ilahi. Hanya saja ia membantah bahwa 
tradisi Barat itu sepenuhnya memisahkan moralitas dengan 
hukum serta moralitas dengan keadilan. Sebagian tradisi Barat 
juga menganggap moralitas itu tetap relevan. Hanya saja morali- 
tas yang dianut, adalah yang menyangkut prinsip-prinsip keguna- 
an (utility), persetujuan, dan konsensus. Dalam Islam, moralitas 
itu didasarkan pada nilai-nilai absolut yang diwahyukan Tuhan 
dan penerimaan manusia terhadap nilai-nilai tersebut. 

Dalam kehidupan sehari-hari, kita sering mengatakan dan 
mendengar perkataan: “Tuhan itu Maha Adil.” Dengan kata itu 
kita berkesimpulan bahwa Adil itu adalah satu di antara sifat- 
sifat Tuhan. Ternyata, al- Adl tidak terdapat dalam al-Asma' al- 
Husna yang 99 itu. Namun, tetap benar bahwa salah satu sifat 
Tuhan itu Maha Adil. Hanya saja “keadilan Ilahi” itu diekspresi- 
kan dalam istilah lain. 

Dalam bukunya Asmaul Husna dalam Komentar (Bulan Bin- 
tang, 1980), Abdullah Sani, SH memang menyebut al- Ad! sebagai 
salah satu sifat Allah yang indah. Yang ia kutip sebagai sandaran 
adalah kata-kata yang berbunyi: “La ilaha illa I-Lah-u Subhan-a 
al-'Aliy-i al-Elakim-i.” Ta menerangkan bahwa kata al- Adl-u, 
sebagai nama Tuhan itu, tidak terdapat dalam al-Our'an, melain- 
kan dalam Hadits yang shahih. 
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Memang kata al-'adl tidak dikenakan kepada Tuhan melain- 
kan kepada manusia. Sungguhpun begitu, salah satu sifat Tuhan 
adalah adil. Konon, di kalangan Syi'ah, nilai keadilan adalah 
nilai sentral. Sifat Tuhan yang paling hakiki adalah Adil. 
Keterangan itu dapat diperoleh, misalnya dari al-Gur'an s. al- 
Tin/95:8 yang mengatakan: Bukankah Allah itu Hakim yang 
seadil-adil-Nya (Ahkam al-Hakimin). Sepotong ayat itu, walau- 
pun berbentuk pertanyaan, namun bermakna konfirmasi bahwa 
Allah itu adalah Hakim yang seadil-adilnya, baik di dunia ini 
maupun pada hari Kiamat nanti, yang akan menilai semua 
perbuatan manusia dengan seadil-adilnya. 

Pada al-Our'An s. Alu Imrin/3:18, disebutkan juga kete- 
rangan bahwa Adil adalah salah satu dimensi dari sifat Allah: 


SAI jaya! ya VISI Y dad Li8 Jali 
(NA: /O1 — Ii) 


Allah menyatakan bahwasannya tidak ada tuhan melainkan Dia. Yang 
menegakkan keadilan. Para malaikat dan orang-orang yang berilmu 
(juga mengatakan demikian). Tidak ada tuhan melainkan Dia. Yang 
Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. 


Dalam ayat ini dikatakan pula: Tuhan itu, selain Maha Esa, 
tiada sekutu bagi-Nya, juga Zat yang menegakkan keadilan 
(gdiman bi al-gisth-1). 

Selanjutnya, dikatakan juga pada ayat 19 bahwa: “Sesungguh- 
nya agama (yang diridlai) di sisi Allah itu adalah (agama) 
penyerahan diri (Islam).” Bahwa agama yang berkenan pada Allah 
itu adalah “penyerahan diri” ditegaskan oleh ayat 20: Kemudian 
jika mereka itu mendebatmu, maka katakanlah: “Aku menyerah- 
kan diriku kepada Allah dan (demikian pula) pengikut-pengikutku.” 
Tiga ayat di atas merupakan pernyataan penegasan tentang tiga 
hal yang penting yaitu: (a) bahwa Tuhan itu Maha Esa, (b) bahwa 
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Allah itu menegakkan keadilan dan (c) agama yang paling benar 
itu adalah agama yang mengajarkan penyerahan diri kepada 
Allah, Tuhan Yang Maha Esa. 

Keadilan Allah, yang dinyatakan dengan kata ahkam dan 
hakim itu, muncul juga dalam al-Gur'an s. Hud/11:45. Dalam 
ayat ini, yang menyatakan bahwa Allah itu Hakim yang Adil, 
bukanlah Allah sendiri melainkan Nabi Nih. Ayat itu berbunyi 
demikian: 


Ia — o! Hy JUb An oi Sy 
(KO Ja —y 


Dan Nih berseru kepada Tuhannya sambil berkata: “Ya Tuhanku, 
sesungguhnya anakku termasuk keluargaku, dan sesungguhnya janji 
Engkau itulah yang benar. Dan Engkau adalah Hakim yang seadil- 
adilnya.” 


Di situ Nabi Nih a.s. agaknya berharap dan mempunyai 
keyakinan bahwa kelak anak-anaknya dan keluarganya yang 
durhaka akan mendapatkan keadilan dari Tuhan sendiri. 

Tuhan memang adil. Tetapi, yang penting disadari adalah 
bahwa Dialah yang akan menjadi Penilai terakhir, pada hari 
Kiamat. Dalam al-Our' an s. al-Anbiy3'/21:47, dilukiskan bahwa 
Tuhan melakukan pengadilan dan menimbang segala perbuatan 
manusia, yang baik maupun yang buruk. 


—b3 MD Anal! Amal Senam! Ca padi Ai 3 
Us Id Pt om H2 Jika OLS Ol 9 Ke ii 


(GVIN Is) omar La 9 
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Kami akan memasang timbangan yang tepat pada hari Kiamat, maka 
tiadalah dirugikan seseorang barang sedikitpun. Dan jika (amalan itu) 
hanya sebesar atom pun, Kami akan mendatangkan pahalanya. Dan 
cukuplah Kami menjadi pembuat perhitungan. 


Di sini, keadilan dilukiskan dengan fungsi menimbang atau 
menilai suatu perbuatan. Setiap unsur perbuatan, dari segi positif 
maupun negatifnya, akan ditimbang, dihargai dan dibalas. 
Seorang yang adil adalah yang membuat perhitungan. Tuhan 
sendiri dalam berlaku adil, melakukan perhitungan. 

Dalam istilah timbangan (rmizan) dan perhitungan (hisab) 
terkandung pengertian mengenai ukuran untuk menilai. Dalam 
konteks perbuatan, ukuran itu adalah nilai-nilai, tentu saja nilai- 
nilai yang ditetapkan Tuhan. Karena itu, keadilan Ilahi tidak 
lepas dari moralitas yang telah ditetapkan oleh Tuhan. 
Encyelopaedia of Social Sciences (1968) sendiri mendefinisikan 
keadilan atau justice sebagai “faithful realization of existing law,” 
kesetiaan dalam penerapan hukum yang berlaku. Di sini, yang 


dijadikan ukuran bagi keadilan adalah hukum. 


Dimensi-dimensi Keadilan 


Dari berbagai ayat yang telah-ditampilkan, terkesan bahwa 
keadilan itu berkaitan erat dengan pengadilan. Beban keadilan 
terletak pada pundak hakim. Keadilan juga berkaitan dengan 
saksi. Seseorang, jika dibutuhkan perlu tampil sebagai saksi. Dan 
apabila bersaksi, hendaklah ia tidak memutarbalikkan fakta, 
melainkan bersaksi dengan jujur. Kejujuran merupakan salah 
satu dimensi keadilan. 

Untuk memperoleh pengertian yang lebih luas tentang ke- 
adilan itu, akan dikemukakan di sini sebuah ayat dalam al-Gur'an 
s. Nisa”/4:58: 


balai HI SL Iyo j3 Oi Sala ALDI 
Of Jalla | pa Oi ali eat pia SP 131 
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| pm Untan OLS AMI OI Ay Abang Lani AI 
(OA: £ /el—mali 


Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat kepada 
yang berhak menerimanya, dan (menyuruh kamu) jika menetapkan 
hukum di antara manusia, hendaknya kamu menetapkannya dengan 
adil. Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang sebaik-baiknya 
kepadamu. Sesungguhnya Allah adalah Maha Mendengar lagi Maha 
Melihat. 


Dalam tafsir Departemen Agama, ayat di atas berada dalam 
subjudul “Dasar-dasar Pemerintahan.” Agaknya memang demiki- 
an. Ayat ini menyangkut soal pemerintahan, walaupun hal ini 
tergantung dari tafsirnya. 

Argumen bahwa ayat di atas berkaitan dengan pemerintahan 
didasarkan pada ayat selanjutnya yang memang menyangkut 
soal pemerintahan: “Wahai orang-orang yang beriman, taatlah 
kepada Allah dan taatlah kepada Rasul dan kepada yang memegang 
kekuasaan di antara kamu.” Fokus ayat ini sebenarnya adalah: 
hendaknya masyarakat itu taat kepada mereka yang telah diberi 
amanat untuk memegang kekuasaan (lihat, “UIH al-Amr-i dalam 
al-Gur'An,” dalam Ul al-Amr-). 

Menurut Mawlin3 Muhammad “Ali, dalam The Holy Gur'an- 
nya, yang dimaksud dengan “amanat” dalam ayat 58 ini adalah 
pemerintahan dan urusan negara. Berdasarkan sebuah Hadits 
Nabi, maka amanat itu harus diserahkan kepada ahlinya, kalau 
tidak, maka yang terjadi bisa kehancuran. Apabila seseorang 
telah diserahi amanat pemerintahan, maka ia harus memerintah 
dengan adil. 

Pemerintah atau pemimpin, selalu berhadapan dengan masya- 
rakat yang terdiri dari kelompok-kelompok. Proses politik juga 
berhadapan dengan berbagai kelompok dan golongan. Seorang 
yang terpilih menjadi pemimpin haruslah bisa berdiri di atas 
semua golongan. Untuk itu, diperlukan sifat keadilan. Dalam 


al-Gur'an s. al-M2'idah/5:8, Allah berfirman: 
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Yg deU selagh AM mal BIS Igial nadi Upik 
Hi en Ius Ius Yi HS pp OT Ka pu 
Opa Wp ea AH Of HI 1 5 

(AO fasildiy 


Hai orang-orang yang beriman, hendaklah kamu menjadi saksi dengan 
adil, Dan janganlah sekali-kali kebencianmu terhadap suatu kaum, 
mendorong kamu untuk berlaku tidak adil. Berlaku adillah, karena 
adil itu lebih dekat kepada tagwa. Dan bertagwalah kepada Allah, 
sesungguhnya Allah Maha Mengetahui apa yang kamu kerjakan. 


Dalam ayat tersebut, dinyatakan bahwa adil itu adalah suatu 
sifat yang dekat kepada tagwa: Adil adalah salah satu unsur 
tagwa, karena dalam tagwa terkandung pengertian tentang ke- 
mampuan memilih antara yang baik dan buruk dengan pertim- 
bangan-pertimbangan yang adil. 

Keterangan bahwa keadilan itu adalah sesuatu yang dituntut 
pada seorang pemimpin, terdapat pada kisah Nabi Dawud a.s., 
yang pada waktu itu berkedudukan sebagai seorang raja, di 
samping juga sebagai seorang nabi. Al-Our'an s. Shad/38:22 
antara lain menceritakan: 


Ola H3 Y IU aga g BD 2g Gs Igkaa SI 
Tandan V9 GS Lin SPL am AS lisan du 
(TN) BL adi el yaa JI Val 


Ketika mereka masuk (menemui) Dawiid, maka Dawid pun terkejut 
karena kedatangan mereka. Mereka pun berkata: Janganlah kamu 
merasa takut: kami adalah dua orang yang berperkara yang salah satu 
dari kami berbuat zalim kepada yang lain: maka berilah kami keputusan 
dengan adil (bi al-hagg) dan janganlah kamu menyimpang dari kebenar- 
an dan tunjukilah kami jalan yang lurus. 
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Dalam fragmen itu, Nabi Dawud a.s. sebagai seorang raja diminta 
oleh dua orang yang nyelonong ke istana dengan memanjat 
dinding, memutuskan perkara di antara dua orang yang berse- 
lisih, satu di antaranya dianggap berbuat zalim. 

Selanjutnya, dalam ayat 26, Allah menegaskan tentang bagai- 
mana seharusnya sikap seorang penguasa (pemerintah itu): 


SP PIN Tile Ililar Ul dala 
Ig Chad SAI Ig GILA 
MAS UI na Oon adi OLI 

(NY Ap) SAI Ay | poni Lag dl 


Hai Dawiid, sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah (penguasa) 
di muka bumi, maka berilah keputusan (atas masalah-masalah yang 
timbul) di antara manusia itu dengan adil, dan janganlah kamu 
mengikuti hawa nafsu, karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan 
Allah. Sesungguhnya orang-orang yang sesat dari jalan Allah itu akan 
mendapat azab yang berat, karena mereka melupakan hari perhitungan. 


Berdasarkan petunjuk Allah, seorang penguasa itu haruslah yang 
adil dan tidak mengikuti hawa nafsu. Esensi dan azas pemerintah- 
an itu adalah keadilan. Dalam ayat itu, al-Gur'in memakai istilah 
al-hagg tentang keadilan. Yang dimaksud dengan al-hagg itu 
—dalam kasus pemerintahan—adalah keadilan. Unsur utama 
keadilan itu adalah al-hagg (kebenaran), yang dalam ayat 22 
disebut juga sawa' al-shirath, jalan yang lurus. 

Perlu dicatat di sini, bahwa dalam al-Our'An s. al-Ma'idah/ 
5:8 di atas, kata adil disebut tiga kali. Yang pertama memperguna- 
kan istilah gisth, yaitu dalam arti “menjadi saksi dengan adil” 
(syuhada' bi al-gisth). Sedangkan dua yang lain mempergunakan 
kata adl, yaitu untuk mengekspresikan perintah Allah agar orang 
yang menjadi saksi itu berbuat adil kepada suatu kaum, karena 
adil itu lebih dekat kepada tagwa (lihat, “Implikasi Kemanusiaan 
Tagwa,” dalam Tagwa). 
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Perintah yang sangat menarik di sini adalah, kita harus selalu 
berbuat adil ketika menjadi saksi, dalam arti luas. Ketika sese- 
orang sedang berkedudukan sebagai pemerintah atau hakim 
umpamanya, maka dia akan bertindak sebagai saksi. Ketika ber- 
tindak sebagai saksi, kita harus berbuat adil. Tidak boleh—karena 
kita misalnya kebetulan sedang tidak senang kepada seseorang 
atau suatu kelompok—bertindak tidak adil. Sikap ini memang 
sulit dilakukan, apalagi jika kita sedang terlibat dalam suatu 
masalah politik, sehingga kita bisa terlibat ke dalam suatu sikap 
tidak adil, lebih-lebih kepada seseorang atau kelompok yang tidak 
kita sukai. 

Secara lebih spesifik, Nabi s.a.w. pada waktu itu menghadapi 
berbagai golongan, orang-orang Arab musyrik (yang belum 
beriman), orang Nasrani dan orang-orang Yahudi. Selain kaum 
musyrik, Nabi s.a.w. selalu mengalami kesulitan menghadapi 
orang-orang Yahudi. Di antara mereka ada yang memutarbalik- 
kan kata-kata yang mereka baca dari Tawrat, atau mereka 
menyiarkan kabar bohong tentang Rasulullah s.a.w. Sebagai 
pemimpin umat yang pluralistis itu, nabi tentu saja harus bisa 
bertindak adil. Allah memberikan petunjuk kepada Rasulullah 
s.a.w. sebagai berikut: 


Dslr OS Cena OPS ASN O peLam 
IA PU aa PPI ea SPU 
Of SBU pn SPB UAS V1 Lea S4 rian 

(EN O/aMiladI) eyakundiad! pu AMI 


Mereka itu adalah orang-orang yang suka mendengar berita bohong, 
banyak memakan barang yang haram. Jika mereka itu datang kepadamu 
(untuk meminta keputusan), maka putuskanlah (perkara itu) di antara 
mereka atau berpalinglah dari mereka, jika kamu berpaling dari mereka 
maka mereka tidak akan memberi mudlarat kepadamu sedikitpun. 
Dan jika kamu memutuskan perkara mereka, maka putuskanlah 
(perkara itu) di antara mereka dengan adil. Sesungguhnya Allah 
menyukai orang-orang yang adil. (O., s al-Ma'idah/5:42). 
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Dalam ayat ini, adil diekspresikan dengan kata gisth. Dalam 
menghadapi orang-orang Yahudi itu, Nabi s.a.w. mempunyai 
pilihan: Tidak tampil untuk memutuskan perkara, atau ber- 
tindak untuk memenuhi permintaan orang-orang Yahudi yang 
datang kepada beliau selaku pemimpin umat (yang telah terikat 
dengan Perjanjian Madinah). Jika Nabi s.a.w. tampil memecah- 
kan masalah di antara mereka, maka Nabi s.a.w. pun harus ber- 
tindak adil, sekalipun terhadap orang-orang yang telah banyak 
memfitnah beliau dengan menyebarkan kabar bohong, dan di- 
kenal pula banyak memakan barang haram. 

Dimensi keadilan lainnya adalah dalam kegiatan ekonomi. 
Nabi Syu'ayb diurus Allah untuk menegakkan keadilan di antara 
bangsa Madyan yang makmur, tetapi sistem ekonominya dinodai 
oleh perilaku bisnis yang tidak etis. Cerita tentang hal itu diutara- 
kan antara lain dalam al-Our'an s. Hud/11:84: 


PA AN Tya ajib IU Lan bi aka II 3 
PPU SI GI Ol aadly JSI Ieak3 Y job dl 
(ANA Ja yay dara py Hide Sale IL gi 


Dan kepada (penduduk) Madyan (Kami utus) saudara mereka, Syu'ayb. 
Dia berkata: “Hai kaumku, sembahlah Allah, sekali-kali tiada tuhan 
bagimu selain Dia. Dan janganlah kamu curangi takaran dan timbangan, 
(padahal) sesungguhnya aku melihat kamu dalam keadaan baik 
(mampu, kaya) dan sesungguhnya aku khawatir terhadapmu akan azab 
pada hari yang membinasakan (kiamat).” 


Misi Nabi Syu'ayb a.s. adalah menegakkan keadilan ekonomi. 
Ia melihat bahwa keadaan ekonomi kaumnya baik-baik saja. 
Tetapi mengapa mereka harus berdagang secara curang, dengan 
memalsukan takaran dan timbangan? Karena itu, Syu'ayb ber- 
seru kepada kaumnya: 


PE Y 3 dana Ol jodi JSI TAI AL 3 
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Dan Syu'ayb berseru: “Hai kaumku, cukupkanlah takaran dan timbang- 
an dengan adil, dan janganlah kamu merugikan manusia terhadap hak- 
hak mereka dan janganlah kamu membuat kejahatan di muka bumi 


dengan membuat kerusakan (ekonomi). 


Maka Nabi Syu'ayb berseru kepada kaumnya agar menertib- 
kan cara menakar dan menimbang, karena pada waktu itu 
kecurangan telah merajalela. Perdagangan tidak ubahnya adalah 
arena tipu-menipu. Dan tipu-menipu seolah-olah telah menjadi 
cara yang legal mendapatkan keuntungan. Tentu saja yang dirugi- 
kan adalah masyarakat banyak. 

Agaknya, seruan Syu'ayb itu mendapat bantahan dan tantang- 
an yang keras dari kaumnya, dengan alasan, cara-cara seperti 
yang mereka lakukan itu sudah dianggap lumrah dan sudah 
dijalankan sejak nenek moyang mereka sehingga sudah men- 
tradisi, seperti korupsi di masa sekarang. Pandangan Syu'ayb 
itu dianggap merombak sesuatu yang telah menjadi kebiasaan. 
Syu'ayb memang ingin melakukan pembaruan perekonomian 
ke arah yang lebih etis. Kemakmuran bukanlah persoalan. 
Karena itulah maka Syu'ayb hanya bisa berdoa kepada Tuhan: 
“Ya Tuhan kami, berilah keputusan antara kami dan kaum kami 
dengan adil (hagg) dan Engkaulah Pemberi keputusan yang sebaik- 
baiknya” (O., s. al-A'raf/7:89). Doa seperti itu pula yang di- 
panjatkan oleh Rasulullah s.a.w. kepada Allah: “Ya Tuhanku, 
berilah aku keputusan dengan adil (haga)” (O., s. al-Anbiya'/ 
211112. 

Dalam ayat di atas keadilan dapat dipahami dengan pengertian 
yang berlawanan. Lawan dari keadilan adalah tindakan yang 
merugikan manusia, yang merampas hak-hak manusia dan segala 
perbuatan yang dapat menimbulkan kerusakan pada masyarakat. 
Apabila kita meletakkan masalah keadilan itu dalam konteks 
sekarang, maka perjuangan hak-hak asasi manusia adalah 
perjuangan menegakkan keadilan. Demikian pula perjuangan 
mencegah kerusakan lingkungan hidup. Semua kegiatan yang 
berusaha meniadakan kerugian pada masyarakat dan mengem- 
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balikan hak-hak rakyat, dapat disebut sebagai perjuangan 
menegakkan keadilan. Lembaga-lembaga seperti LBH (bantuan 
hukum), YLKI (konsumen), Walhi (lingkungan hidup), SKEPHI 
(Kehutanan), LKBHWK (keluarga dan kewanitaan) dan sema- 
camnya, adalah lembaga-lembaga yang memperjuangkan 
keadilan. 

Dalam khutbah, setiap khatib diharuskan memberi peringat- 
an kepada umat tentang iman, tagwa, berlaku adil, dan berbuat 
baik. Pada setiap akhir khutbah, para khatib akan membaca 
ayat yang tercantum dalam al-Gur'an s. al-Nahl/16:90 ini: 


S3 SI 3 OLI 1 Ja al Ht Ol 
SI SN ae aa ai 
(AN Men Dg SI SE Satu 


Sesungguhnya Allah menyuruh kamu berlaku adil dan berbuat kebajik- 
an, memberi kepada kaum kerabat, dan Allah melarang orang berbuat 
keji, kemungkaran, dan permusuhan. Dia memberi pengajaran, agar 
kamu dapat mengambil pelajaran. 


Berbuat adil, agaknya adalah standar minimal bagi perilaku 
manusia. Kelanjutan dari bersikap adil adalah berbuat kebajikan 
dan beramal sosial, setidak-tidaknya kepada kaum kerabatnya 
sendiri. Berbarengan dengan itu, orang juga harus mampu meng- 
hindarkan diri dari berbagai perilaku keji, munkar, dan permu- 
suhan dengan sesama manusia. 

Sebenarnya perbuatan keji, mungkar (melanggar hukum dan 
aturan), dan permusuhan itu dilarang, karena berakibat merugi- 
kan orang lain dan diri sendiri. Keduanya merupakan kezaliman 
terhadap orang lain maupun diri sendiri. Dan keduanya juga 
berarti ketidakadilan. Dengan demikian, lawan dari keadilan 
adalah kezaliman. Dalam al-Gur'an s. Thah4/20:112 dikatakan 
bahwa: “barangsiapa mengerjakan perbuatan yang baik dan dalam 


387 


keadaan beriman, maka ia tidak perlu khawatir akan diperlakukan 
tidak adil (zhulman) dan tidak (pula) pengurangan hak-haknya.” 

Dengan demikian adil, adalah nilai dasar yang berlaku dalam 
kehidupan sosial (social life). Nilai adil merupakan pusat orientasi . 
dalam interaksi antarmanusia. Jika keadilan dilanggar, maka akan 
terjadi ketidakseimbangan dalam pergaulan hidup. Sebab, suatu 
pihak akan dirugikan atau disengsarakan, walaupun yang lain 
memperoleh keuntungan. Tetapi keuntungan sepihak itu hanya 
akan berlaku sementara waktu. Jika sistem sosial rusak karena 
keadilan telah dilanggar, maka seluruh masyarakat akan 
mengalami kerusakan yang dampaknya akan menimpa semua 
orang. Bahkan ketika telah terjadi ketidakseimbangan, maka 
kerugian bisa menimpa orang yang melanggar keadilan dan 
beroleh keuntungan itu. 


Dari “Adil ke Zhdlim 


Keadilan adalah kosa kata Indonesia yang berasal dari al- 
@ur'in. Dalam budaya Indonesia modern dewasa ini, keadilan 
merupakan salah satu nilai sentral, terbukti antara lain dengan 
tercantumnya kata adil dan keadilan sosial dalam Pembukaan 
UUD 1945 dan Pancasila. Di masa lalu, nilai keadilan itu menjadi 
sangat hidup dan menonjol sebagai reaksi dari kolonialisme yang 
menciptakan kezaliman sehingga timbul mitos Ratu Adil yang 
mungkin masih tetap hidup hingga sekarang. Pada waktu itu, 
keadilan lebih dipahami dalam bentuk negatifnya, yaitu ketidak- 
adilan. Dalam perkembangannya kemudian, keadilan makin 
banyak dipahami secara positif, antara lain dalam gagasan peme- 
nuhan hak-hak azasi manusia dan partisipasi. 

Dalam Islam, keadilan pada akhirnya—dan dalam renungan 
tertinggi—dipahami sebagai “keadilan Ilahi.” Ada tiga nilai fun- 
damental yang dinyatakan dalam al-Gur'an, yaitu tawhid atau 
pengesaan Allah, Islam, atau penyerahan dan ketundukkan 
kepada Allah, dan keadilan, yaitu keyakinan bahwa segala 
perbuatan kita di dunia ini kelak akan dinilai Allah, Hakim Yang 
Maha Adil. Karena itu, kita harus bersikap dan bertindak adil. 
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Dengan demikian, keadilan, dalam konteks al-Our'in, tidak 
lepas dari moralitas. Realisasi keadilan, pertama-tama berpedo- 
man kepada wahyu Ilahi. Keadilan itu sendiri bisa dipahami 
sebagai realisasi yang setia terhadap hukum-hukum Ilahi. 

Allah, sebagai Yang Maha Adil, memerintahkan manusia 
bersikap adil, baik terhadap diri sendiri maupun orang lain. 
Keadilan adalah sendi pergaulan sosial yang paling fundamen- 
tal. Dengan nilai keadilan itulah sesungguhnya masyarakat 
tercipta. Jika keadilan dilanggar, maka sendi-sendi masyarakat 
akan goyah. Seorang yang melanggar keadilan, barangkali akan 
mendapatkan suatu keuntungan bagi dirinya sendiri. Tetapi 
dalam jangka panjang, ketidakadilan akan merugikan semua 
orang, termasuk yang melanggar keadilan. 

Makna keadilan itu sendiri bersifat multidimensional. 
Keadilan berkaitan dengan dan berintikan kebenaran (al-hagg). 
Keadilan berarti pula, tidak menyimpang dari kebenaran, tidak 
merusak, dan tidak merugikan orang lain maupun diri sendiri. 
Tindakan yang bisa merugikan diri sendiri dapat disebut pula 
ketidakadilan atau kezaliman terhadap dirinya sendiri. Allah 
tidak mengizinkan manusia menzalimi diri sendiri. 

Keadilan mengandung arti keseimbangan. Keseimbangan 
merupakan juga syarat agar orang tidak jatuh, baik dalam berdiri, 
lebih-lebih ketika sedang bergerak. Karena itulah maka keseim- 
bangan itu menimbulkan keteguhan dan kekokohan. Orang 
yang seimbang adalah orang yang tidak berat sebelah dan pilih 
kasih atas pertimbangan subyektif. Orang yang seimbang adalah 
orang yang tidak berlebih-lebihan. Melalui keseimbangan itu 
orang mampu bersikap adil. 

Dalam kehidupan sehari-hari, keadilan tampak dalam ber- 
bagai bentuknya. Keadilan berarti menghukum orang sesuai 
kesalahannya, atau memberi ganjaran sesuai perbuatan baiknya. 
Orang yang adil adalah yang tidak berbuat curang untuk 
kepentingan sendiri. Keadilan berarti juga pembagian hasil sesuai. 
dengan kebutuhan dan sumbangannya dalam proses sosial. 
Keadilan tampak dalam sikap hakim atau juri yang memutuskan 
perkara berdasarkan hukum dan kebenaran. Dan keadilan atau 
kezaliman bisa sangat tampak pada perilaku pemimpin dan 
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pemerintahan yang mengambil keputusan yang menyangkut 
kepentingan dan hak-hak masyarakat banyak. Keadilan sangat 
tampak dalam permasalahan pemenuhan atau pelanggaran hak- 
hak asasi manusia atau dalam pemeliharaan atau perusakan ling- 
kungan hidup. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai zhalim, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Zhalim, dalam bahasa 
Indonesia sering disebut dengan kata lalim. Dalam pengertian 
sehari-hari, lalim adalah perbuatan kejam, tanpa rasa kemanusia- 
an atau timbang rasa. Di sinilah timbul pengertian tentang 
kesewenang-wenangan, yakni perbuatan yang didasarkan pada 
pertimbangan arbitrer atau tanpa pertimbangan sama sekali, 
kecuali kepentingan diri sendiri yang sempit. Dengan melihat 
kepada berbagai bentuk konkret ke-zhilim-an yang dialami 
manusia itu, kita secara berangsur-angsur membentuk persepsi 
dan pengertian mengenai keadilan. Kalau keadilan adalah sendi 
kekuasaan, maka ke-zhalim-an akan menimbulkan proses dan 
perlawanan masyarakat. 
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1 


ZHALIM 


ALAM sebuah seminar tentang “Dimensi-dimensi 

Keadilan,” yang diselenggarakan Universitas Islam 

'45 (UNISMA), Bekasi, penyair Emha Ainun Najib 

antara lain mengatakan bahwa bahasa Indonesia atau 
bahasa Jawa agaknya tidak memiliki kosa kata yang sepadan 
artinya dengan kata “adil.” Untuk memperoleh padanan kata 
itu ia berusaha menampilkan beberapa kata yang mungkin dekat 
artinya dengan adil, misalnya, “pantas,” “tepat,” dan “pas.” 
Namun semua kata itu tidak tepat atau memadai untuk meng- 
gantikan kata adil. Kita menyadari bahwa kata adil itu sendiri 
berasal dari bahasa Arab. 


Antara Keadilan dan Kezaliman 


Dalam diskusi, pendapat itu secara bodoh dan keliru dibantah 
oleh seorang peserta dengan mengemukakan sebuah ungkapan 
dari kesusastraan Melayu Klasik yang sudah menjadi pepatah 
populer bernada pantun, berbunyi: 
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Raja adil, raja disembah, 
Raja lalim, raja disanggah. 


Pembantah dalam diskusi itu agaknya tidak paham yang di- 
maksudkan oleh penyair dari Jombang itu. Walaupun memang 
terdapat kata dan pengertian tentang keadilan dalam kata itu, 
namun kata adil itu sendiri berasal dari kata Islam atau bahasa 
Arab dan bukan dari budaya Melayu asli. 

Pantun di atas itu amat sederhana, tetapi mendalam maksud- 
nya. Sepintas, pepatah itu hanya mengandung maksud bahwa 
seorang penguasa itu, jika adil, tentu ditaati rakyatnya. Sebalik- 
nya jika lalim, pasti akan disangkal kekuasaanya. Itu merupakan 
sebuah truisme. Keterangan yang diberikan selama ini umumnya 
bersifat tautologis. 

Titik berat pesan itu adalah pada baris kedua yang mengata- 
kan: seorang penguasa itu tentu akan disanggah atau diingkari 
kewibawaannya jika ia lalim. Nilai sentral penguasa terletak pada 
keadilannya. Adil, atau justice adalah sebuah virtue—yakni, 
seperti kata Aristoteles, suatu keunggulan dalam kepribadian 
(excelence of character) atau watak yang kita puji (disposition which 
we prise)—yang posisinya bersifat sentral atau utama pada 
kekuasaan. 

Di sini kita teringat pada sebuah ayat al-Our'an berkaitan 
dengan Raja Dawiid, seorang penguasa bangsa Israil. Allah 
berwanti-wanti kepada Dawud, yang juga seorang Nabi itu: “Hai 
Daud, sesungguhnya Kami menjadikan kamu penguasa (kha- 
lifah), di muka bumi, maka ambillah keputusan tentang perkara 
manusia dengan adil dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu, 
karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan Allah” (O., s. Shad/ 
38:26). Tugas utama penguasa adalah mengambil keputusan 
tentang masalah-masalah rakyatnya. Pekerjaan ini tidak mudah, 
karena penguasa sering kali memerintah atas dasar seleranya 
pribadi, sehingga menimbulkan ketidakadilan. Pesan Allah ter- 
hadap Dawud yang penguasa itu hanyalah satu: jika mengambil 
suatu keputusan lakukanlah dengan adil. 

Nilai sentral pada penguasa atau kekuasaan adalah keadilan. 
Itulah dasar legitimasinya (lihat, ““Adl dalam al-Gur'in,” dalam 
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'Adl). Amanat seorang pemimpin adalah keadilan. Kalau yang 
satu ini dilanggar, artinya ia bersikap dan berbuat tidak adil atau 
lalim, maka legitimasinya akan dicabut atau tercabut. Seorang 
penguasa yang disanggah sama dengan kehilangan legitimasi. 
Persoalannya adalah, apakah keadilan itu? Jawaban dan 
keterangan yang tidak bersifat tautologis tidak mudah untuk 
dirumuskan. 

Dalam surat di atas, adil dipertentangkan dengan sikap yang 
mengikuti hawa nafsu. Sebenarnya ayat tersebut tidak menyebut 
istilah adil melainkan al-hagg yang lebih sering diterjemahkan 
sebagai kebenaran. Tetapi yang dimaksud dengan al-hagg disitu 
memang adil. Itulah sebabnya, maka Tim Penerjemah Departe- 
men Agama dan mufassir lain, mempunyai pendapat sama dalam 
menerjemahkan al-hagg dengan adil. Di satu pihak Dawud 
diperintahkan untuk memegang kekuasaan dengan adil, di lain 
pihak, sebagai penguasa, dilarang mengikuti hawa nafsu, yakni 
keinginan rendah. 

Dengan mempergunakan silogisme antara pepatah Melayu 
dan surat dalam al-Gur'an di atas, maka lalim sama dengan tidak 
adil, dan tidak adil itu adalah tindakan yang hanya mengikuti 
hawa nafsu. Setidak-tidaknya kita bisa mengambil kesimpulan: 
sumber dari tindakan lalim dan menyeleweng dari jalan Allah, 
adalah mengikuti kecenderungan rendah, menuruti hawa nafsu. 
Dalam bahasa ilmiah sekarang, hawa nafsu itu adalah egoisme, 
kepentingan sempit atau subyektivisme. 

Tetapi apakah itu makna “lalim” yang disebut pada pepatah 
Melayu di atas? Kelaliman yang bisa menimbulkan sikap 
sanggahan terhadap kekuasaan raja atau penguasa itu, sering juga 
dieja sebagai “kezaliman” yang berasal dari kata zhilim, sebuah 
istilah dalam al-@Gur'an. Dalam bukunya Ethico Religious Con- 
cepts in the Gur'an (1966), seorang ahli linguistik dan ahli Islam 
Jepang yang mengajar di Mc Gill University, Kanada, Toshihiko 
Izutsu, secara khusus membahas istilah itu, membandingkannya 
dengan istilah /asig dan fujir yang bersama-sama dengan zhalim 
merupakan varian dari sikap dan perilaku kuf'ir atau ingkar. 
Jadi, pengertian yang lebih dasar adalah kufur atau kafir. Zalim 


merupakan segi atau dimensi kekafiran atau kekufuran. 
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Dalam bahasa Indonesia, istilah lalim atau zalim itu mengan- 
dung konotasi tertentu. Lalim sama dengan kejam, yakni 
tindakan yang tidak berperikemanusiaan. Dalam bahasa Jawa, 
tidak menerapkan tepa salira. Maksudnya, seorang yang berbuat 
kejam itu harus berpikir, bagaimana jika hal itu dikenakan pada 
dirinya sendiri. Tetapi lalim bisa juga mengandung pengertian 
sewenang-wenang, tidak mengikuti norma susila, atau norma 
hukum. Orang Jakarta mengatakan, semau gue, menurut kemau- 
annya sendiri—tidak mempertimbangkan hak-hak orang lain. 
Di sinilah kesewenang-wenangan itu berkait dengan hak, yaitu 
hak-hak dasar manusia. 

Penggalian makna lalim adalah salah satu metode untuk 
memahami makna adil. Barrington Moore, dalam bukunya 
“Injustice: The Social Basis of Obidience and Revoli” (1978), 
berpendapat bahwa kesepakatan-kesepakatan tentang apa yang 
disebut ketidakadilan lebih mudah dicapai daripada tentang 
keadilan. Dengan menganalisis gejala tentang berbagai bentuk 
dan variasi ketidakadilan itu, kita bisa lebih menangkap dimensi- 
dimensi keadilan. Karena keduanya selalu mempunyai arti yang 
bertolak belakang. Dalam bukunya di atas, Moore ingin 
menjelaskan bahwa revolusi itu berasal dari kondisi persepsi 
masyarakat tentang ketidakadilan yang dialami. Dan kepatuhan 
(obidience), hanya bisa diperoleh jika masyarakat merasakan 
bahwa yang berkuasa itu sungguh-sungguh berusaha menyeleng- 
garakan pemerintahan yang adil. 


Zhalim dalam al-OGur'in 


Zalim, yang telah berubah ejaannya menjadi lalim itu berasal 
dari kata zhalama dengan akar kata zh-/-m. Arti kata ini dalam 
bahasa Inggrisnya adalah #njustice atau ketidakadilan. Namun 
perlu dicatat bahwa ketidakadilan bukan satu-satunya arti dari 
kata zalim atau zhulm. Di lain pihak, zhulm bukan pula satu- 
satunya istilah dalam al-Our'an untuk pengertian ketidakadilan. 

Ada dua kata yang sinonim dengan kata zalim, yang satu 
hadlama dan yang lain adalah janafa, walaupun masing-masing 
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hanya disebut satu kali saja dalam satu surat dalam al-Gur'an. 
Dalam al-Gur'in s. Thah3/20:112, pengertian tidak adil dinyata- 
kan dengan istilah hadlama (h-dl-m). Ayat tersebut berbunyi 
sebagai berikut: 


AB aja pa ) MUKLAI Junsu ma 3 
ON ran ay Lan Ny Lb Jt 


Dan barang siapa mengerjakan perbuatan yang baik (amal saleh), dan 
ja dalam keadaan beriman maka ia tidak perlu khawatir akan mendapat 
perlakuan tidak-adil (terhadapnya) dan tidak (pula) akan pengurangan 
hak-haknya. 


Dalam ayat itu ditampilkan dua pengertian, zhulm-an dan 
hadlm-an. Keduanya mengandung pengertian hampir sama. 
Dalam al-Gur'an terjemahan Departemen Agama, yang pertama 
diterjemahkan dengan kata “tidak adil,” sedangkan yang kedua 
adalah “pengurangan hak.” Tetapi dalam terjemahan Hanna E. 
Kassis, masing-masing diterjemahkan dengan “diperlakukan 
salah” (zhulm-an), sedangkan yang kedua diartikan sebagai “tidak 
adil” (badim-an). Jadi, keduanya memang hampir sama artinya. 
Dalam konteks terjemahan Indonesianya, kita memperoleh 
kesan: ketidakadilan itu berdekatan artinya dengan pengurangan 
hak. Dengan demikian keadilan menyangkut masalah hak, yaitu 
apakah seseorang itu memperoleh haknya atau tidak. Ketidak- 
adilan terjadi jika hak-hak seseorang itu diingkari atau dilanggar. 

Perbuatan baik (amal shalih), dalam ayat di atas mempunyai 
kedudukan tinggi. Seorang yang melakukan perbuatan yang 
baik, yakni perbuatan yang berguna bagi manusia dan dirinya 
sendiri, dapat melindunginya dari perbuatan salah. Demikian 
pula perbuatan baik, bisa menimbulkan hak, misalnya ganjaran, 
keberhasilan, laba, atau manfaat. Perbuatan baik bisa pula melin- 
dungi hak seseorang, dalam arti mencegah siapa saja yang akan 
mengingkari hak itu. Legitimasi terhadap hak diperoleh dari 
perbuatan baik tersebut. 
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Kata lain dalam al-Our'an yang artinya juga tidak adil atau 
ketidakadilan adalah janafa, yang akar katanya pada j-n-f. Contoh 
dari penggunaan kata ini adalah al-Gur'an s. al-Bagarah/2:182. 
Ayat ini berkaitan dengan soal waris, khususnya tentang wasiat. 


(NAYBEIN eny yaie IL Ola 


Barangsiapa khawatir terhadap orang yang berwasiat itu berlaku berat 
sebelah atau berbuat dosa lalu ia mendamaikan antara mereka, maka 
tidaklah ada dosa baginya. Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi 
Penyayang. 


Dalam ayat di atas, janafa diartikan sebagai berbuat berat 
sebelah, dalam hal ini membuat suatu wasiat yang sifatnya berat 
sebelah sehingga bertentangan dengan ketentuan syara'. Orang 
yang mendamaikan itu harus berusaha meluruskan sehingga yang 
berwasiat berlaku adil. 

Dengan demikian, berlaku adil itu artinya tidak berbuat berat 
sebelah, seperti dalam membuat wasiat atas hartanya. Ketidak- 
adilan timbul karena orang berpikir, bersikap, dan bertindak 
berat sebelah. Seorang yang membuat wasiat untuk member- 
ikan harta warisan yang ditinggalkannya, bukan kepada yang 
berhak—misalnya anak dan istri atau yang diterapkan memiliki 
hak lainnya, seluruhnya ia berikan kepada seseorang, sehingga 
meniadakan hak ahli waris yang sebenarnya—maka ia adalah 
orang yang berat sebelah sehingga itu perlu diluruskan, berdasar- 
kan ketentuan syara'. 

Contoh lain adalah yang tercantum dalam al-Gur'an s. al- 
Ma3'idah/5:3, pada bagian terakhir. Petikan dari ayat itu berbunyi 
sebagai berikut: 


Ok SY Silanan pb Angarta old ai 
(MO Basah) Hy yi AI 


396 


Maka barangsiapa terpaksa karena kelaparan tanpa sengaja berbuat dosa, 
sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang. 


Dalam ayat di atas terdapat perkataan (ghayr) mutajanif li 1- 
itsm-i yang diartikan sebagai “tanpa sengaja berbuat dosa.” Kata 
tajanafa artinya cenderung kepada sesuatu atau berat sebelah. 
Orang yang cenderung kepada sesuatu itu, tentu didorong oleh 
subyektivitas semata. Kecenderungan ini bisa menghasilkan 
sesuatu yang tidak adil. Pengertian tentang adil berkaitan dengan 
kecenderungan ini. Seorang yang mempertimbangkan sesuatu 
masalah, yang menyangkut beberapa kepentingan atau hak yang 
diklaim kebenarannya oleh beberapa subyek, tidak boleh ber- 
sikap berat sebelah. Jika ia ingin disebut adil dalam memper- 
timbangkan itu, maka ia harus mempergunakan kriteria tertentu, 
misalnya hukum yang berlaku. Karena itu justice sering ditafsir- 
kan, misalnya oleh George Gurvitch sebagai “the faithful realiza- 
tion of existing law as against any arbitrary infraction of'it,” yakni 
pelaksanaan yang setia terhadap hukum yang berlaku sebagai 
kebalikan dari setiap pelangggaran yang semena-mena terhadap- 
nya” (Edwin R.A. Seligman, et.al. eds., Encyclopaedia of social 
sciences, volume 7-8 (19687). Ketidakadilan artinya pelanggaran 
hukum, atau tindakan tanpa dasar (lihat, “Dimensi-dimensi 
Keadilan,” dalam 'Ad!). 

Sementara itu, kata-kata yang berasal dari zh-/-m, ternyata 
banyak disebut dalam al-Gur'in. Dalam sebuah diskusi Bahasa 
Politik Islam, yang diselenggarakan oleh Jurnal /Islamika bersama 
dengan Penerbit Gramedia, salah seorang pembicara, Djohan 
Efendi, mengingatkan kepada hadirin betapa banyaknya istilah 
zalim itu disebut dalam al-@ur'an, bahkan lebih banyak dari 
kata al-'ad! (adil). Ia mengingatkan hal itu ketika berbicara 
mengenai soal keadilan, yang menurut pendapatnya merupakan 
nilai sentral dalam pemikiran politik Islam. Ketika banyak 
disebut dalam berbagai pendapat, bahwa teori politik Islam itu 
tidak mungkin, dengan alasan bahwa konsep negara Islam itu 
tidak terdapat dalam al-Gur'an, maka dengan menengok kepada 
sentralitas nilai keadilan itu, sebuah teori politik Islam seolah- 
olah diketemukan kembali (rediscovered). 
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Ternyata semua kata yang berakar pada kata zh-/-m, berulang 
sebanyak 315 kali, dalam bentuk kata yang berbeda-beda dan 
dengan berbagai arti pula. Daftar kata-kata tersebut, secara 


ringkas, dapat dilihat dalam tabel di bawah ini. 


Bentuk Jumlah 


zhalama verb berbuat aniaya 
yazhlim-u imp act menganiaya 
zhulima perf. pass. dianiaya 
yuzhlam-u impf. pass. dianiaya, dirugikan 
zhulm noun verb tidak adil 

zhalim pcple act. berbuat buruk 


mazhlum pcple pass. teranjaya 

azhlam n.m. (comp.adj) lebih aniaya 

zhallam n.m. (adj.) menganiaya 

zhallim n.m. (adj) berdosa, tidak tahu diri 
zhulumat nf. kegelapan 

azhlama vb. menjadi gelap 


Jumlah 


Kata zhalama umpamanya dimuat dalam dalam al-Gur'an s. 
al-Bagarah/2:54. Ayat ini menceritakan perilaku kaum Nabi 
Musa a.s. ketika ditinggalkan pemimpinnya, yaitu melakukan 
penyelewengan agidah. Ayat itu berbunyi sebagai berikut: 


—i —elb SI PU day emg JUS) 
di NABI SIH SI 133 Inai 8S Sel 
SI yA Se HB Sie AS SI S3 

SEN AI) 
Dan tatkala Mis4 berkata kepada kaumnya: “Wahai kaumku, sesung- 
guhnya kamu telah menganiaya jiwa kamu sendiri (zhalim) dengan 
mengambil anak sapi (sebagai sesembahan). Maka bertobatlah kepada 
Penciptamu, dan binasakanlah hawa nafsumu. Ini adalah yang paling 
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baik bagi kamu terhadap Penciptamu. Maka Ja kembali kepadamu 
(dengan kasih sayang). Sesungguhnya Dia itu Yang berulang-ulang 
(kemurahan-Nya), Yang Maha Pengasih. 


Dalam ayat tersebut, yang dimaksud dengan melakukan 
perbuatan zalim (aniaya) terhadap diri sendiri adalah mengambil 
anak sapi sebagai sesembahan. Konon, menurut Perjanjian Lama, 
yang melakukan perbuatan itu adalah kelompok keturunan 
Lewi, dibawah pemimpin mereka, Samiri. 

Pertanyaannya, mengapa perbuatan Samiri dan pengikutnya 
yang membuat patung anak sapi yang bisa berbicara sebagai 
sesembahan itu zalim? Di situ dijelaskan bahwa zalim yang 
dimaksud adalah aniaya terhadap diri sendiri. Menyembah selain 
Allah adalah syirik, padahal Nabi Miis4 telah mengajarkan 
tawhid, menyembah hanya kepada Tuhan Yang Maha Esa. 
Tauhid sebenarnya sudah merupakan tradisi Bani Israil. Yang 
mengajarkan tauhid ini adalah moyang mereka sendiri, Ibrahim 
a.s. (lihat, “Ibrahim, Bapak Monoteisme,” dalam Hanif). Tetapi, 
begitu ditinggalkan sebentar oleh Misa a.s., sebagian Bani Israil 
itu telah mulai menyeleweng. Menyembah selain Allah adalah 
suatu yang tidak layak bagi manusia, apalagi bagi umat yang 
telah menerima ajaran tentang iman dan moral dari berbagai 
nabi itu. Kemusyrikan merupakan penghinaan terhadap intele- 
gensi manusia. Itulah sebabnya, perbuatan itu disebut sebagai 
aniaya atau merendahkan diri sendiri. 

Selanjutnya kata yazhlim-u tercantum Dalam al-Gur' in s. al- 
Nisa'/4:40. Di sini, zalim itu diterjemahkan sebagai berbuat 
sewenang-wenang, dalam arti bertindak tidak menurut prinsip 
tertentu. 


ladisluag Lina SS OL 933 Jia eks Y MIO! 

(bot /slundly Lambas Lari ai ya D3 
Sesungguhnya Allah tidak bertindak sewenang-wenang (zhalim), 
(walaupun hanya) seberat atom (zarrah/, dan jika yang mereka lakukan 


adalah perbuatan baik, maka Ia akan melipatgandakan (nilai perbuatan) 


itu, dan akan memberi, dari Dia sendiri, ganjaran yang besar. 
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Zalim di situ diterjemahkan dengan istilah sewenang-wenang. 
Maksudnya adalah seseorang yang bersikap dan menghukum 
orang lain semau gue, tanpa berdasarkan hukum atau melanggar 
hukum. Apabila seorang penguasa menimbulkan kerugian, 
misalnya dengan mencabut hak seseorang, hanya karena ia tidak 
suka kepada orang itu, apalagi dengan alasan yang tidak berdasar, 
maka ia bisa dikatakan sewenang-wenang. 

Dalam ayat di atas, Allah mengatakan bahwa Ia tidak mung- 
kin bertindak sewenang-wenang kepada hamba-Nya sedikitpun 
juga. Apabila seseorang itu berbuat baik, pasti akan mendapatkan 
ganjaran. Tidak mungkin Allah tidak memberikan ganjaran 
kepada orang yang telah berbuat baik. Adalah hak seseorang 
untuk mendapatkan ganjaran jika telah berbuat baik. Bahkan 
Allah mengatakan, bahwa orang yang berbuat baik itu akan 
menghasilkan nilai perbuatan yang berlipat ganda. Itulah keadil- 
an Ilahi yang membedakannya dengan keadilan manusia. Keadil- 
an manusia adalah memberi sesuatu kepada seseorang yang telah 
berjasa sesuai dengan kadar perbuatannya, tetapi Allah mem- 
berikan “insentif” kepada mereka yang berbuat baik. Sifat Allah 
itu memberikan acuan kepada manusia untuk bisa menghargai 
mereka yang telah berbuat baik dan memberikan insentif kepada 
mereka yang akan berbuat baik (lihat, “Keadilan Ilahi,” dalam 
'Adl). 

Persepsi mengenai keadilan Ilahi ini, jika diyakini, akan 
menumbuhkan suatu etos kerja. Pada umumnya, untuk bisa 
melakukan suatu pekerjaan diperlukan insentif, bisa berupa ba- 
rang atau uang, bisa pula moral. Tetapi rangsangan itu umumnya 
menyangkut kepentingan diri sendiri. Orang berbuat sesuatu 
jika perbuatan itu menghasilkan imbalan atau manfaat bagi 
dirinya. Dan apa yang dilakukan itu diperkirakan oleh yang 
bersangkutan sepadan dengan harapannya. Oleh sebab itu, sulit 
bagi kita untuk terdorong melakukan suatu perbuatan yang hasil 
atau manfaatnya akan dinikmati orang lain. Dengan perkataan 
lain, altruisme itu sulit dirangsang. Karena itulah, Allah memberi- 
kan rangsangan moral, yang mengatakan bahwa seseorang yang 
berbuat baik itu—yang bermanfaat bagi orang lain—ganjarannya 
berlipat ganda, yakni berlipat-lipat dari apa yang telah diper- 


buatnya. 

Dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:272 terdapat juga perkataan 
yang berbunyi: “dan kamu tidak akan diperlakukan tidak adil.” 
Soal ini berkaitan dengan anjuran Allah menyisihkan dana bagi 
fakir miskin. Sebaiknya, jika orang itu membelanjakan harta- 
nya untuk orang melarat—dalam konteks persoalan pembangun- 
an sekarang ini untuk “mengentaskan kemiskinan” —lebih baik 
ia melakukannya dengan diam-diam, artinya tidak perlu 
diumumkan. Tetapi dengan mengumumkannya pun hal itu tidak 
menjadi soal. Dalam konteks sekarang, Harian Republika 
misalnya membuka program “Dompet Dhu'afa.” Mereka yang 
menyumbang, namanya diumumkan. Ini tidak menjadi soal. 
Pertanyaannya adalah, apakah hal ini adil bagi mereka yang 
memberi? Ayat 270 hingga 273 pada surat yang sama (al-Bagarah), 
menjelaskan persoalan rumit: orang yang diminta dananya sering 
merasa diperlakukan kurang adil. 

Penjelasan itu dimulai dengan kalimat pada ayat 270 sebagai 
berikut: 


ol IS ii 4 AA Ah 3 — dil lag 
ii mm Gmad—l 2 3 d—aky AI 
(CV: Y/3 —idi 


Dan dana apa saja yang kamu berikan, dan nazar apa saja yang kamu 
nyatakan, Allah akan tahu itu. Dan bagi kaum yang zalim, mereka 
tidak mempunyai penolong. 


Bagian terakhir dari ayat di atas mengatakan bahwa bagi kaum 
yang zalim, mereka tidak memiliki (sistem) penolong. Dengan 
adanya dana, maka diciptakan sistem yang meniadakan kezalim- 
an. Ini mengandung arti bahwa tiadanya dana untuk menolong 
orang lain merupakan indikator kezaliman sistem yang terdapat 
pada suatu masyarakat. 

Ayat 271 memberikan penjelasan lebih lanjut kegunaan dana 
tersebut dan sekaligus menjelaskan sistem yang adil: 


401 


Lag) AEON yA Land Haa Tya OI 
3 Sila ra SS P3 YP ya ji 
(YVN 8 RI! O alang 1G dl 


Jika kamu menampakkan dana kamu, ini adalah baik. Dan jika kamu 
merahasiakan (dana) itu, dan kamu berikan kepada orang melarat, ini 
lebih baik bagi kamu. Dan ini akan menghapus sebagian perbuatan 
kamu yang buruk, dan Allah itu Yang Maha Waspada akan apa yang 


kamu kerjakan. 


Secara sederhana, ayat di atas menjelaskan bahwa memberi- 
kan dana dengan terang-terangan maupun bersembunyi itu sama 
baiknya. Dalam konteks sekarang, dana bisa diberikan secara 
personal sehingga ketahuan orang yang memberikan itu. Tetapi 
juga bisa bersifat “impersonal,” misalnya disalurkan lewat suatu 
lembaga. Dana itu diperuntukkan bagi kaum yang melarat. 

Penyisihan dana masyarakat itu adalah wujud dari keadilan. 
Sebaliknya, jika tidak ada kemasyarakatan, maka kita melihat 
adanya sebuah sistem yang zalim. Dikatakan bahwa dana ter- 
sebut “dapat menghapus sebagian perbuatan kamu yang buruk.” 
Dalam analisis Marxian, dalam suatu sistem ekonomi bisa 
terdapat sistem yang eksploitatif. Jika masyarakat menjalankan 
sistem tersebut, maka sebagian masyarakat sebenarnya terlibat 
ke dalam perbuatan yang zalim terhadap yang lain. Penyisihan 
dana untuk pemberantasan kemiskinan adalah upaya untuk 
menghapus kezaliman itu (lihat, “Moral Ekonomi al-Gur'3n,” 
dalam Rizg). 

Sebagian ayat 272 dan 273 memberikan penjelasan lebih lanjut 
kegunaan dana itu bagi masyarakat keseluruhan, baik pada pihak 
pemberi maupun penerima: 


VI OAT 0 SKI mi Li Lay 
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de Sg ani sad SAN 0 pala Y il 
Ld PN pp O gahar YA 
Y — HI Ida! sei Ja 
AN OB KA ey ARI La 9 US Gal O phim 

(YVYIVY 2 Ih —ls au 


Dan barang baik apa saja yang kamu belanjakan, ini adalah untuk 
kebaikan kamu. Dan kamu tidak membelanjakan dana itu kecuali untuk 


memperoleh perkenan Allah. Dan barang baik apa saja yang kamu 
belanjakan, kamu pasti akan dibayar kembali dengan penuh, dan kamu 
tidak akan diperlakukan tidak adil (tuzhlamin). 


(Dan) adalah untuk kaum yang miskin yang mengalami kesulitan 
karena berada di jalan Allah, mereka tidak bisa pergi (berusaha) di 
bumi, orang bodoh mengira bahwa mereka itu kaya, karena mereka 
menjauhkan diri (dari meminta-minta). Engkau dapat mengenal mereka 
dari tanda mereka—mereka tidak meminta kepada orang lain dengan 
mendesak. Dan barang baik apa saja yang mereka belanjakan, Allah 
sungguh tahu akan hal itu. 


Dalam ayat 272 dijelaskan, bahwa mereka yang membelanjakan 
harta sebenarnya tidak mengalami ketidakadilan (tuzhlamin). 

Dikatakan pada bagian awal kutipan bahwa “apa saja yang 
kamu belanjakan itu adalah untuk kebaikan kamu.” Di sini kita 
bisa membuat dua penafsiran tentang “kamu.” Pertama adalah 
yang membelanjakan itu sendiri. Dan kedua adalah “kamu” 
secara kolektif, keseluruhan masyarakat. Sebab masyarakat itu 
satu adanya. Jika ada bagian yang sakit, maka seluruh bagian 
akan sakit. Karena itu, yang tidak sakit menyembuhkan yang 
sakit. Jika ada bagian masyarakat yang miskin, lambat atau cepat 
akan timbul masalah sosial. Ini berarti ada penyakit dalam 
masyarakat tersebut. 

Apa yang dikatakan dalam ayat 272 di atas, barangkali agak 
sulit dipahami kecuali secara spiritual, bahwa Allah akan mem- 
bayar kembali di akhirat apa yang telah diberikan seseorang 
dalam hidupnya di dunia ini. Tetapi ayat 273 menjelaskan, bahwa 
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salah satu peruntukan dari dana masyarakat itu adalah untuk 
mereka yang berjuang di jalan Allah. Karena tugasnya itu, 
mereka tidak bisa bekerja mencari nafkah. Tetapi mereka ber- 
juang untuk kepentingan masyarakat. Karena itu yang kelebihan 
dana, memiliki tanggung jawab terhadap kelompok ini, tanpa 
diminta, sebab mereka itu memang tidak meminta, karena me- 
minta bisa merendahkan diri. Diharapkan yang lain harus peka 
terhadap soal ini, dan menyisihkan hartanya. Penyisihan harta 
ini tidak merugikan mereka, sebab hal itu sudah merupakan ke- 
wajiban mereka sesuai dengan pembagian fungsi mereka masing- 
masing untuk menegakkan masyarakat secara keseluruhan. 

Kata zhulima adalah bentuk perfect passive dari zh--m yang 
artinya adalah (orang) yang teraniaya atau diperlakukan tidak 
adil. Kata ini antara lain tampil Dalam al-Gur'an s. al-Nisa'/ 
4:148 yang berbunyi: 


9 HP AJ! ya sedb KEL 
(NA: €sludiy Lambe ane At OS 


Allah tidak menyukai ucapan di muka umum yang menyakitkan hati, 
kecuali yang dilakukan oleh orang-orang yang teraniaya (zhulima). Dan 
Allah itu senantiasa Yang Maha Mendengar, Yang Maha Tahu. 


Isi ayat di atas sangat jelas, yakni al-Gur'an melarang ucapan 
yang menyakitkan, mungkin suatu kritikan yang kasar di muka 
umum. Gejala seperti ini pada zaman sekarang nampak dalam 
kehidupan pers. Sering kali kritik itu bersifat mempermalukan 
dengan maksud untuk menjatuhkan seseorang. Majalah atau 
koran tertentu bisa dipakai untuk mengkritik dan menjatuhkan 
seseorang dengan mempergunakan kata-kata yang kasar dan 
tidak sopan. Di Amerika Serikat dikenal apa yang disebut “koran 
kuning” (yellow paper) yang memuat jurnalistik kritis yang 
terbuka dan telanjang, bahkan dalam bentuk gosip-gosip dengan 
teknik tinggi maupun kasar. 


404 


Ayat di atas sangat mengena untuk “masyarakat Timur,” 
seperti di Indonesia. Orang boleh melakukan kritik, tetapi jangan 
bersifat pribadi. Juga jangan suka mempermalukan seseorang di 
depan umum. Para pejabat umumnya sangat sensitif mengenai 
hal ini. Sering substansi kritik itu sendiri mungkin benar. Tetapi, 
jika dilakukan dengan cara yang kurang tepat bisa menimbulkan 
penolakan atau bahkan disertai dengan kemarahan. Orang boleh 
melakukan kritik, tetapi jangan sampai yang dikritik “kehilangan 
muka.” 

Namun rambu-rambu di atas tidak berlaku bagi orang yang 
teraniaya. Pada dasarnya mencela dan membongkar keburukan 
pihak lain itu dilarang, karena hal itu berarti mempermalukan. 
Tetapi orang yang tertindas bisa membongkar keburukan yang 
menindas. Mereka bisa saja mempermalukan. Sebab, penindas 
itu sendiri umumnya “tidak tahu malu.” Karena itu boleh diper- 
malukan di muka umum. 

Ayat tentang orang-orang yang tertindas ini terdapat pula 
pada al-Our'an s. al-Nahl/16:16, s. al-Hajj/22:39-40. Pada surat 
yang pertama dijelaskan: orang-orang yang tertindas itu adalah 
kaum Muslim ketika mereka ditindas penguasa Makkah dan 
karena itu mereka hijrah ke Abessinea dan kemudian Yatsrib— 
yang sekarang adalah Madinah. Kepada mereka Allah 
menjanjikan “tempat yang bagus di dunia,” tetapi pahala di 
akhirat akan lebih besar lagi. 

Pada ayat ke 2, Allah mengizinkan berperang bagi mereka 
yang tertindas untuk melawan yang zalim. Dikatakan: 


HE Of —adb pel Oi mi OS 
CE -3 DA 


Telah diizinkan (untuk berperang) bagi orang yang diperangi, karena 
sesungguhnya mereka tclah dianiaya. Dan sesungguhnya Allah benar- 


benar Maha Kuasa dalam menolong mereka. 


Ayat ini berisikan prinsip yang menjadi dasar politik perta- 
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hanan (defence) atau politik perang dan damai (war and peace). 
Islam itu pada dasarnya melarang berperang. Tetapi perang 
diizinkan jika yang bersangkutan tertindas. Karena itu penjajah- 
an harus ditentang, demikian pula berbagai bentuk pemerintahan 
yang menindas seperti despotisme, otoritarianisme, fasisme atau 
diktator proletariat, yang terjadi dibekas Uni Soviet dan negara- 
negara Eropa Timur. Penindasan adalah salah satu bentuk 
ketidakadilan atau kezaliman. 

Dalam ayat selanjutnya dijelaskan siapa yang diizinkan oleh 
Allah untuk mengangkat senjata itu, dan alasan apa yang menye- 
babkan mereka beroleh izin berperang itu: 


bay Pa OLI ba aa an Ga 
Tanah Jannina! MA maa Y j3 Abi 
— Up Sl delay Dal ay Yo 
AB IN Ot aj yi Dang jp 
CKERAI cra) » 


(yaitu) Orang-orang yang telah diusir dari kampung halaman mereka 
tanpa alasan yang benar, hanya karena mereka berkata: “Tuhan kami 
hanyalah Allah.” Dan sekiranya Allah tiada menolak (keganasan) 
sebagian manusia terhadap yang lain, tentulah telah dirobohkan biara- 
biara Nasrani, gereja-gereja, rumah ibadat orang Yahudi dan masjid- 
masjid yang didalamnya banyak disebut nama Allah. Sesungguhnya 
Allah pasti menolong orang yang menolong Dia. Sesungguhnya Allah 
itu Maha Kuat lagi Perkasa. 


Orang yang tertindas dalam konteks ayat di atas adalah 
mereka yang direnggut hak beragamanya (freedom of religion), 
sebagaimana yang pernah terjadi di negara-negara komunis. 
Prinsip kebebasan beragamna itu, seperti dinyatakan dalam ayat 
di atas, berlaku tidak saja bagi orang Muslim, tetapi juga bagi 
pemeluk agama lain. Sebuah pemerintahan Muslim mestilah 
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melindungi rumah-rumah ibadat para pemeluk agama. Kalau 
tidak maka pemerintahan itu zalim, dan rakyat yang ditindas 
diizinkan melawan kezaliman dengan kekerasan. 

Istilah ketidakadilan sebagai kata benda yang berasal dari kata 
kerja (verbal noun) itu sebenarnya dinyatakan dengan kata zhulm 
yang hanya disebut sebanyak dua puluh kali dalam al-Our'in. 
Salah satu contohnya adalah yang tecantum dalam al-Our'an s. 
al-Syura/42:41. Untuk memahaminya, perlu dikutip ayat 
sebelum dan sesudahnya, dari ayat 40 hingga 43. Ayat-ayat itu 
memberikan penjelasan ketidakadilan dan keadilan. 


CH 3 Ll mad Lelia Kipas Tags Na 20) 
SE en —£ YAI AI so pi3 
AN ia aa Na Na) 
Oya 3 PAI O adas ad! oa Jodi LS! 
3 ie SDIT HM RP 
SAN 0 AS Oa 1 pa mh 

(Jas) 


Dan pembalasan suatu kejahatan adalah siksaan yang setimpal dengan 
(kejahatan) itu. Tetapi barangsiapa memberi maaf dan berbuat baik, 
maka ganjarannya ditanggung oleh Allah sendiri. Sesungguhnya Ia tidak 
suka kepada orang-orang yang zalim (zhdlimin). 


Dan barangsiapa membela diri setelah teraniaya (zhulm), tidak ada dosa 
apapun bagi mereka. 


Sesungguhnya dosa itu atas orang-orang yang berbuat lalim (yazhilim- 
#n) kepada manusia dan melampaui batas di muka bumi tanpa hak. 
Mereka itu akan mendapat azab yang pedih. Tetapi orang yang sabar 
dan memberi maaf, maka sesungguhnya perbuatan itu termasuk hal- 
hal yang diutamakan. 
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Baris pertama kutipan di atas, yakni ayat 40, menyatakan 
suatu prinsip keadilan, yaitu suatu kejahatan harus memperoleh 
pembalasan yang setimpal. Tetapi adalah perbuatan terpuji 
apabila orang yang menjadi korban kejahatan memberikan maaf 
dan bahkan berbuat baik terhadap pelaku kejahatan tersebut. 


Persoalannya adalah apakah bisa disebut adil, jika seseorang 
dituntut untuk memberi maaf kepada orang yang telah berbuat 
jahat kepadanya? Tentu saja ada syaratnya. Pada dasarnya, setiap 
kejahatan itu harus dibalas setimpal dengan kejahatan itu. Tetapi 
orang bisa memberi maaf jika orang yang berbuat jahat itu telah 
insyaf akan perbuatannya yang salah, bersedia memperbaiki 
kesalahannya di masa datang, dan tentu saja telah mengajukan 
permohonan maaf. Tetapi sering, walaupun syarat-syarat itu 
dipenuhi, orang yang jadi korban kejahatan tidak bersedia 
memberikan maaf. Padahal pada ayat 43 dikatakan: “Tetapi orang 
yang bersabar dan memaafkan, sesungguhnya (perbuatan) yang 
demikian itu termasuk hal-hal yang diutamakan.” Islam memang 
mengajarkan pemberian maaf. 


Al-@ur'3n menyebut istilah zhalim yang artinya, mereka 
yang berbuat aniaya atau lalim, baik terhadap orang lain maupun 
diri sendiri. Kata inilah yang paling banyak frekuensinya: 
sebanyak 135 kali. Dalam al-Our'an s. al-Bagarah/2 umpamanya, 
kata ini disebut 12 kali. Selanjutnya kata ini disebut dalam 24 
surat dengan frekuensi yang berbeda-beda. Karena itu pengertian 
“orang-orang yang berbuat zalim itu” mengandung variasi. Siapa 
yang disebut zalim itu tergantung dari apa yang diperbuat. 


Dalam al-Gur'4n s. al-Bagarah/2: 35 umpamanya, Adam dan 
istrinya diperingatkan untuk tidak mendekati sebuah pohon. 
Mawlana Muhammad “Ali, menjelaskan bahwa “pohon” di situ 
hanyalah sebuah simbol. Menurut Bibel, itu adalah pohon 
pengetahuan tentang kejahatan dan kebaikan (Kitab Kejadian 
2:17). Tetapi interpretasi itu dibantah Muhammad “Ali. Dia 
berpendapat bahwa pohon itu adalah simbol kematian dan 
kejahatan. Setan sendiri (O., s. Thiha/20:120) menyebutnya 
sebagai pohon kekekalan dan kekuasaan yang menyimpulkan 
bahwa kekuasaan itu bisa menimbulkan kekekalan. Karena yang 
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menyebutnya adalah setan, maka hakekat pohon itu adalah 
kebalikan dari apa yang dikatakan setan. Memang dalam ayat 
itu Allah, memperingatkan agar tidak mendekati itu “agar kamu 
tidak tergolong ke dalam golongan orang-orang zalim.” 

Dalam al-Gur'in s. al-Bagarah/2:193, dapat ditarik kesimpul- 
an bahwa yang dimaksud dengan orang yang zalim adalah kaum 
pengacau: 


IE OS 9 3 OS — AU 
bi 3 YO gl MB Loe ob ASI 
(NAY:Y/3 —idh 


Dan perangilah mereka sehingga tidak ada lagi kekacauan (fitnah) dan 
ketaatan itu hanya semata-mata untuk Allah. Jika mereka berhenti 
(memusuhi kamu), maka tidak ada lagi permusuhan kecuali terhadap 


orang-orang yang zalim. 


Ayat ini agaknya berkaitan dengan ayat 40 surat al-Hajj, 
mengenai ancaman terhadap eksistensi agama-agama. Penindasan 
itu tentu akan merembet kepada upaya merobohkan biara-biara 
dan rumah-rumah ibadat. Jika demikian, yang timbul adalah 
kekacauan (fitnah). Dikatakan dalam ayat 191 dari surat al- 
Bagarah, bahwa “kekacauan (fitnah)” itu lebih kejam dari pem- 
bunuhan. Kekacauan adalah kejahatan dan kezaliman, karena 
dampaknya bisa menyengsarakan rakyat banyak. Oleh Muham- 
mad “Ali, kezaliman itu diartikan sebagai penindasan, umumnya 
berbentuk penindasan terhadap hak-hak asasi manusia. 

Dalam al-Our'in s. al-An'1m/6:21, yang disebut zalim adalah 
orang-orang yang membuat-buat kebohongan, seperti tampak 
dalam kutipan ini: 


DAS AS ABI AE SBI wa Ll ag 
(YA abal) Op ala Y dl YLL 
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Dan siapakah yang lebih zalim daripada orang yang membuat-buat 
kebohongan (dusta) terhadap Allah atau mendustakan ayat-ayatnya? 
Sesungguhnya orang-orang yang zalim itu tidak akan berhasil 
(beruntung). 


Berbohong kepada Allah adalah mengatakan beriman, 
padahal ingkar, mengatakan dirinya berbuat baik, tetapi sebenar- 
nya berbuat jahat atau berbuat salah. Mendustakan ayat-ayat 
Tuhan adalah menentang prinsip-prinsip kebajikan yang telah 
diajarkan agama. Keduanya adalah perbuatan yang esensinya 
berlawanan dengan prinsip keadilan. Mereka adalah orang-orang 
yang zalim. “Mereka membohongi jiwa mereka sendiri” (ayat 
24). 

Kata zhulm bisa berubah menjadi zhulumat, artinya kegelap- 
an. Seorang yang kejam, berbuat jelek, membuat kekacauan dan 
semacamnya, adalah karena mereka tidak bisa menilai suatu hal 
itu secara adil, seimbang, artinya tidak mempertimbangkan salah- 
benar, jahat-baik, dan buruk-indah. Orang seperti itu ibaratnya 
berada dalam keadaan gelap, karena tidak mampu melihat dan 
membedakan antara positif dan negatif. Perbuatan yang zalim 
tidak saja merugikan orang lain tetapi juga diri sendiri. 


Perintah Menegakkan Keadilan 


Dalam makalahnya yang berjudul “Agama, Kemanusiaan dan 
Keadilan,” yang disampaikan dalam seminar di Unisma, seperti 
telah disebut di awal tulisan ini, Dr. Nurcholish Madjid memberi- 
kan pembahasan pendahuluan yang menarik mengenai keadilan. 


Jika keadilan dikaitkan dengan agama, maka yang pertama-tama dapat 
dikatakan ialah usaha mewujudkan keadilan merupakan salah satu dari 


sekian banyak sisi kenyataan tentang agama. 


Selanjutnya dikatakan bahwa masalah ketidakadilan berkem- 
bang sejalan dengan tumbuhnya “kemakmuran” masyarakat, 
karena kemakmuran itu sejalan pula dengan tumbuhnya pelapis- 
an sosial sebagai konsekuensi dari terjadinya pembagian kerja 
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vertikal (vertical division of labour) yang akhirnya membentuk 
kelas-kelas sosial yang rigid. Maksud dari pembagian kerja itu 
adalah untuk membuka jalan bagi eksploitasi bagian yang lebih 
besar dari masyarakat (mass) oleh sebagian yang kecil (elite). 
Dengan perkataan lain, telah terjadi kemakmuran tanpa keadilan 
atau kemakmuran dengan penindasan dan pemerasan. Ketidak- 
adilan dan penindasan merupakan salah satu cara—kalaupun 
tidak bisa dikatakan cara utarma—untuk mencapai kemakmuran. 
Tentu saja yang dimaksud dengan kemakmuran itu adalah 
kemakmuran sebagian kecil masyarakat, yakni yang berkuasa. 
Kaum pemikir yang sering diilhami oleh ajaran yang dibawa 
para nabi, “menemukan” dan mengungkapkan gejala itu dalam 
ajaran yang mereka bawa. Agama lahir untuk membawa misi 
keadilan. 

Dengan melihat gejala itu Marx—barangkali telah mempela- 
jari sejarah bangsa-bangsa kuna, yang antara lain berasal dari 
tafsir atas kitab-kitab suci—mengambil kesimpulan dalam mani- 
Jesto politiknya, yang disusunnya bersama Frederick Engels: 


Sejarah masyarakat yang ada hingga sekarang adalah sejarah perjuangan 
kelas. 


Orang merdeka dan budak, patrisian dan plebeian, master gilda dan 
pekerja gilda, singkat kata, antara penindas dan yang tertindas, satu 
sama lain berdiri bertentangan, berlangsung secara terus menerus, 
terkadang bertarung secara tersembunyi atau terang-terangan, dan 
setiap pertarungan berakhir, dengan penyusunan kembali keseluruhan 
secara revolusioner atau keruntuhan bersama kelas yang bertarung. 


Dua serangkai pemikir abad ke-19 itu selanjutnya mengata- 
kan bahwa pada mulanya, dalam masyarakat sederhana, yang 
ada hanyalah pembagian kerja horisontal, tidak ada kelas-kelas 
yang bertentangan, yang satu menindas yang lain. Mereka 
bekerja dan hidup secara komunal. Masyarakat pada dasarnya 
masih bersifat egalitarian. 

Tetapi kemudian, yang kuat dalam perjuangan hidup (struggle 
for life) tumbuh menjadi elite dan menindas sebagian besar masya- 
rakat. Timbullah masyarakat perbudakan yang terdiri dari kelas 
orang merdeka dan kelas budak. Pada awal kekaisaran Romawi 
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kuna hingga tahun 400 SM timbul warga negara istimewa, yang 
terdiri dari hakim dan pemuka agama yang memerintah dan 
kaum plebeian yang diperintah. Pada masa Eropa Abad Tengah, 
timbul kelas tukang-tukang yang bekerja pada master atau kepala 
gilda, yaitu perkumpulan para tukang dan pengrajin. Bentuk 
masyarakat perbudakan itu masih ada pada zaman Nabi s.a.w. 
karena itu, salah satu program agama Islam adalah pemberantasan 
perbudakan, sebab perbudakan adalah salah satu bentuk kezalim- 
an (lihat, “Misi Nabi, Membangun Masyarakat Baru,” dalam 
Penutup). 

Dalam al-Gur'an s. Hud/11:116 dilukiskan salah satu kasus 


kezaliman itu dan peranan kaum literati: 
AB bgi SI — V9 Ha US Y H3 
UAS yA NB JUAN yok emil Ii 
OGAN Joy cm 


Mengapa di antara generasi sebelum kamu tidak ada bagian orang-orang 
yang memiliki kelebihan (“14 bagiyah), yang mencegah perbuatan yang 
merusak di muka bumi, kecuali sedikit di antara orang-orang yang 
Kami selamatkan? Dan orang-orang zalim hanyalah mereka yang 
mengejar-ngejar kesenangan yang melimpah-limpah dan mereka adalah 
orang-orang yang berdosa. 


Dalam ayat di atas, kita memperoleh keterangan bahwa keza- 
liman itu berkaitan dengan kemakmuran. Di satu pihak ada 
“kemakmuran” yang dinikmati oleh segolongan masyarakat, dan 
di lain pihak terkandung kezaliman. Di sini kita teringat dengan 
istilah Bill Warren, “The Wealth of Some Nations,” yang dijadikan 
judul sebuah bukunya. Analogis dengan itu kita bisa mengerti 
tentang adanya gejala “kemakmuran” sebagian masyarakat atau 
sebagian bangsa-bangsa di dunia. 

Ayat ini juga menyebut sekelompok masyarakat yang memi- 


liki kelebihan atau keunggulan (4/4 bagiyah). Ini tidak lain adalah 
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golongan elite yang kita definisikan sebagai kelompok masya- 
rakat yang memiliki the notion of supertority. Sebagian besar dari 
mereka, ternyata tidak sensitif terhadap persoalan-persoalan 
masyarakat dan mereka tidak melakukan upaya-upaya mencegah 
proses-proses destruktif. Tetapi tidak semua elite bersikap 
demikian. Sebagian elite, di antaranya para nabi dan pengikut- 
pengikutnya yang pada waktu itu tergolong elite masyarakat, 
memang berusaha mengungkapkan pada masyarakat persoalan- 
persoalan ketidakadilan. Mereka itulah yang selamat. “Allah tidak 
menyia-nyiakan ganjaran orang-orang yang berbuat kebaikan” 
(@., s. Hid/11:115) (lihat, “Visi Sosial al-Gur'in dan Fungsi 
Ulama',” dalam Penutup). 

Dalam al-Our'3n s. Hud/11:117 dikatakan, “Dan Tuhanmu 
tidak akan membinasakan suatu peradaban dengan sewenang- 
wenang (zhalim), selagi penduduknya berbuat baik.” Jika suatu 
peradaban runtuh, maka hal itu adalah akibat dari perbuatan 
penduduknya sendiri. “Kami tidak menganiaya mereka. Tetapi 
merekalah yang menganiaya diri sendiri.” Suatu peradaban tidak 
akan runtuh jika berdiri di atas sendi-sendi yang sehat. Jika ter- 
dapat keadilan dalam suatu masyarakat, maka peradaban itu tidak 
akan goyah. Karena itu, maka dikatakan bahwa tidak mungkin 
Tuhan.membinasakan peradaban secara sewenang-wenang tanpa 
dasar. Penduduk yang berperilaku baik merupakan sendi 
kemasyarakatan yang kokoh. “Katakanlah kepada orang-orang 
yang tidak beriman: berbuatlah menurut kemampuan (potensi) 
kamu. Sesungguhnya Kami pun melakukan sesuatu” (O., s Hud/ 
111121). 

Seorang ulama dari Solo, Kyai Arkanuddin, yang menaruh 
minat terhadap Kristologi, memiliki pemikiran yang unik 
mengenai Injil, baik Perjanjian Baru, tetapi terutama Perjanjian 
Lama. Ia berpendapat bahwa di dalam kitab-kitab itu, walaupun 
menurut pendapat sebagian kalangan Islam bukan merupakan 
Kitab Injil, Tawrat atau Zabir yang asli, tetapi ia masih percaya 
adanya unsur-unsur kebenaran di dalamnya. Sikapnya terhadap 
kitab-kitab itu adalah “mempergunakan”-nya untuk memahami 
al-Our'an, sebagaimana sumber-sumber lain. 

Salah satu sumber referensi yang menarik adalah sebuah buku 
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karangan Herman Hendriks CICM, Keadilan Sosial dalam Kitab 
Suci (Kanisius, 1990). Terjemahan dari buku Social Justice in the 
Bible (1985). Dalam buku itu, pengarang melakukan sebuah studi 
etimologis tentang berbagai istilah yang berkaitan dengan penger- 
tian kezaliman. Ia menyebut istilah hamas yang berakar pada h- 
m-s. “Kekerasan” itu disebut sebanyak 68 kali dalam Perjanjian 
Lama. 

Dalam kitab tersebut disebutkan bahwa pelaku kekerasan 
adalah raja-raja dan kelas yang memerintah. Juga orang kaya, 
bahkan para imam dan para hakim. Korban kekerasan adalah 
orang-orang miskin, janda, yatim-piatu, nabi-nabi, dan orang- 
orang yang benar-benar tidak bersalah. Dalam Kitab Nabi-nabi, 
disebut bahwa korban kemiskinan adalah petani pada zaman 
Amos. Unsur-unsur hamas itu ada tiga, yaitu kekerasan, pemeras- 
an, dan penyalahgunaan kata. 

Dalam kitab Yeremiah:22-23, diungkapkan sebuah firman 
Tuhan yang berhubungan dengan ketidakadilan dan kekerasan 
sebagai berikut: 


Beginilah firman Tuhan: lakukanlah keadilan dan kebenaran, lepaskan 
dari tangan pemerasnya orang yang dirampas haknya, janganlah engkau 
menindas dan janganlah engkau memperlakukan orang asing, yatim 
dan janda dengan kekerasan dan janganlah engkau menumpahkan darah 
orang yang tidak bersalah di tempat ini. 


Dalam ayat Perjanjian Lama tersebut Tuhan berfirman agar 
menegakkan kebenaran dan keadilan dengan memerintahkan 
untuk tidak berbuat berbagai bentuk kekerasan dan kezaliman. 
Tentang kota yang merupakan pusat peradaban kuna itu 
dilukiskan keadaan sebagai berikut: 


Orang-orang kaya di kota itu melakukan banyak kekerasan, pen- 
duduknya berkata dusta dan lidah dalam mulut mereka adalah penipu. 


Dalam ayat Bible di atas (yang pertama), disebut bahwa yang 
berbuat kekerasan adalah orang kaya. Tetapi penduduknya, yang 
berarti orang kebanyakan juga berdusta dan menipu. Al-Our'an 
juga menyebut tentang hal ini, misalnya penipuan dalam perda- 
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gangan yang dilakukan umat Nabi “Ayyib a.s. Demikian pula 
kebobrokan penduduk kota-kota yang kemudian hancur karena 
perbuatan mereka sendiri. 

Dari kitab-kitab suci agama Yahudi di atas, juga dapat diper- 
oleh keterangan bahwa pada mulanya—ketika bangsa Israil masih 
hidup dalam pola semi nomadis—masyarakat diatur secara egali- 
tarian. Tanah umpamanya, bukan merupakan milik pribadi, 
melainkan milik komunal yang dipinjamkan kepada pribadi. 
Tetapi setelah berkembang pemukiman dan pertanian, mereka 
lebih mapan, dan kehidupan ekonomi makin maju, maka timbul 
hasrat untuk memiliki lebih banyak. Mereka memiliki dengan 
membeli. Maka berbagai kekayaan pun dibeli. Dari sinilah 
timbul sistem hak milik pribadi. Hak milik itu tidak hanya 
mencakup barang tetapi juga manusia. Dari sini, mulai ttmbul 
sistem perbudakan. 


Dari Zhalim ke Fasig 


Masalah ketidakadilan justru timbul, seperti terlihat dalam 
sejarah manusia, sejalan dengan apa yang dianggap sebagai 
kemajuan khususnya kemajuan material. Seringkali kemajuan 
material itu dicapai justru dengan tata sosial yang mengandung 
unsur kezaliman. Karena dalam tata sosial itu, manusia membuat 
susunan masyarakat yang berjenjang. Dalam proses perjuangan 
hidup, sebagian kecil masyarakat berhasil memegang kekuasaan. 
Mereka yang berkuasa itu adalah #ls bagi, yang memiliki 
keunggulan atau elite. Sedikit dari golongan elite itu, yang peka 
terhadap masalah golongan lain. Kebanyakan dari mereka hidup 
bermewah-mewah dan melakukan berbagai bentuk kezaliman, 
seperti kekerasan, mengadili secara sewenang-wenang, atau 
membuat kesaksian palsu. Korban kezaliman itu adalah petani, 
orang miskin, janda, yatim-piatu, dan orang-orang yang benar- 
benar tidak bersalah, mungkin karena kesaksian palsu. Sedang- 
kan mereka yang sering berbuat kezaliman adalah raja, hakim, 
dan rohaniawan. Nabi-nabi yang mengungkapkan kezaliman 
itu sering pula menjadi korban kezaliman pula. 
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Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai fasig, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Dalam kenyataannya, 
banyak dijumpai orang-orang yang secara formal dikenal sebagai 
Muslim atau Mu'min, yang pernah tergelincir dalam perbuatan 
dosa. Seorang Muslim atau Mu'min yang masih juga melakukan 
dosa besar, orang itu disebut fasig. Orang fasig tidak memiliki 
bobot hukum dalam kesaksian. Dalam entri berikut akan dibahas 
kualifikasi dari pengertian fasig tersebut. 
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FASIO 


OSHIHIKO Izutsu, seorang Guru Besar pada Institute 

of Cultural and Linguistic Studies, Universitas Keio, 

Tokyo, yang pernah juga menjadi Guru Besar 

Tamu pada Universitas McGill, di Montreal, 
Kanada, mengarang sebuah buku yang amat menarik, Ethico 
Religious Concepts in the Gur'an (1966). Sebenarnya buku ini 
merupakan revisi terhadap bukunya yang terdahulu, berjudul 
The Structure of the Ethical Terms in the Koran (1969). Bukunya 
yang terakhir itu merupakan hasil pemikirannya kembali 
terhadap apa yang telah dia tulis sebelumnya. 


Tema-tema Etis al-Our'an 


Terhadap bukunya yang pertama, Izutsu merenungkan 
bahwa kata-kata “ethical terms in the Koran” (istilah-istilah etika 
dalam al-Gur'an) mungkin bisa menimbulkan kesalahpahaman, 
seolah-olah bukunya itu berbicara mengenai keseluruhan istilah 
etika dalam al-Gur'an. Padahal, menurut pendapat barunya, 
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keseluruhan pengertian tentang moral dan etika dalam al-Gur'an 
itu dapat dibagi menjadi dua kategori. Pertama adalah istilah- 
istilah dalam al-Gur'an yang berkaitan dengan kehidupan etika 
kaum Muslim dalam komunitas Islam (ummah). Kedua adalah 
Istilah-istilah etika yang bersifat keagamaan. Konsep-konsep 
dalam kategori kedua itu menukik ke dalam sifat hakiki manusia 
sebagai makhluk religius. 

Makhluk religius merefleksikan karakteristik spiritual. Dalam 
pengertian Islam, watak manusia yang religius, dalam waktu 
yang bersamaan adalah juga etis. Tak ada garis batas yang tegas 
antara yang etis dan yang religius. 

Tetapi konsep etika dalam al-Gur'an itu dapat dibedakan ke 
dalam tiga kategori. Pertama, sifat-sifat etis pada Tuhan sebagai- 
mana tercermin dalam sifat-sifat Allah seperti Pengasih (Merciful), 
Pemurah (Benevolent), Pengampun (Forgiving) atau Adil (Just). 
Sebenarnya, kita tidak bisa mengatakan bahwa Allah itu 
memiliki sifat atau sikap “etis,” karena Allah tidak bertanggung- 
jawab kepada siapa pun. Tetapi Ia sendiri yang menyatakan 
dirinya dengan sifat-sifat Nya yang ditangkap oleh manusia dan 
dipandang dari sudut kemanusiaan mengandung makna “etis” 
dan karena itu ditanggapi untuk diterapkan pada dirinya sendiri. 
Kenyataan itu kemudian menimbulkan suatu teori tentang sifat- 
sifat Tuhan sebagaimana tercantum dalam al-asma' al-husna yang 
menjadi konsep Etika Ilahiyah. 

Kedua, menyangkut sikap dasar manusia terhadap Allah. Ini 
adalah respons etis manusia terhadap sifat-sifat Tuhan yang 
disebut di atas. Itulah yang disebut “agama.” Karena itu, agama 
dapat juga disebut sebagai respons etis manusia terhadap sifat- 
sifat Tuhan. Respons itu diwujudkan ke dalam upaya penumbuh- 
an sifat-sifat Ilahiyah pada diri seseorang sebagaimana pernah 
diperintahkan oleh Nabi s.a.w.: takhallag-i bi akhlag-i -ah-i 
sehingga manusia itu memiliki akhlak ketuhanan, seperti adil, 
pemurah, kasih sayang kepada sesama manusia atau pemberi 
maaf. 

Ketiga menyangkut prinsip-prinsip dan aturan perilaku yang 
berlaku dalam hubungan etis di antara mereka yang termasuk 
ke dan hidup dalam komunitas religius yang sama. Kehidupan 
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individu dan masyarakat diperintah dan diatur dengan seperang- 
kat prinsip-prinsip moral dengan segala turunannya. Itulah yang 
disebut oleh Izutsu sebagai sistem etika sosial yang dalam per- 
kembangannya kemudian setelah periode turunnya al-Our'3n 
di zaman Nabi s.a.w. menjadi sistem hukum Islam. 

Ketiga konsep etika dalam al-Gur'an itu, tidak bisa dipahami 
secara terpisah, melainkan berkaitan satu sama lain dengan 
catatan bahwa ketiga wilayah etika itu dikaitkan satu sama lain 
dalam konsep etika yang bersifat teosentris: Citra tentang Allah 
dalam al-Gur'in meliputi semuanya dan tak ada sesuatu pun 
yang lepas dari pengetahuan dan pemeliharaan-Nya. Sebagai 
konsekuensinya, maka secara semantis, tak ada satu konsep 
utama pun di dalam al-Gur'an yang terlepas dari konsep di sekitar 
Tuhan. Dan dalam wilayah etika manusia, setiap konsep kunci 
adalah cerminan tipis atau tebal—tetapi tetap merupakan citra 
yang sangat tak sempurna—dari hakikat ketuhanan itu sendiri 
atau merujuk kepada suatu respons yang timbul dari tindakan- 
tindakan Ilahtyah. 

Barangkali masalahnya akan menjadi jelas dengan melihat 
hubungan-antara kategori etika ketiga dan pertama. Dalam etika 
sosial keagamaan terdapat ketentuan agar manusia itu tidak ber- 
buat zalim kepada sesama manusia. Sebabnya adalah karena 
Tuhan tidak pernah berbuat zalim kepada manusia. Pernyataan 
ini terdapat di hampir setiap bagian dalam al-Our'in. Izutsu 
misalnya memberi contoh tentang hubungan antara sikap manu- 
sia kepada Tuhan dengan sikap terhadap ibu-bapak, sebagaimana 
terdapat dalam al-Our'an s. al-Isra'/17:23: 


BL opal IL 9 olah VI gag VE el ai 
Di Lagi Iii YG Lan Si Latul LSI Dius palulal 
(ONE ln YA Lag JP bana 3 


Dan Tuhanmu telah memerintahkan supaya kamu jangan mengabdi 
selain kepada Dia dan hendaklah kamu berbuat baik kepada ibu- 
bapakmu dengan sebaik-baiknya. Jika salah seorang di antara keduanya 


sampai berumur lanjut dalam pemeliharaanmu, maka sekali-kali 
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janganlah kamu mengatakan kepada keduanya perkataan “ah” dan 
janganlah kamu memberitak mereka dan ucapkanlah kepada mereka 


perkataan yang mulia. 


Pada bagian pertama dari ayat tersebut, Tuhan memerintah- 
kan kepada manusia agar tidak mengabdi selain kepada Dia yang 
sekaligus dirangkaikan dengan perintah untuk berbuat baik 
kepada ibu-bapak. Selanjutnya Allah melarang seseorang untuk 
bersikap kasar kepada ibu-bapak, sekalipun hanya mengucapkan 
kata “ah” (4/f) suatu simbol dari sikap yang tidak enak didengar 
oleh orang tua, apalagi membentak. Ucapan yang paling tepat 
kepada orang tua adalah perkataan-perkataan yang mulia. Dari 
ayat ini dapat diambil kesimpulan bahwa salah satu bentuk 
pengabdian manusia kepada Allah adalah berbuat baik kepada 
ibu-bapak mereka. 

Dalam ayat di atas, salah satu alasan implisit mengapa 
seseorang itu tidak boleh berbuat kasar dan harus berbuat baik 
kepada ibu-bapak adalah karena orang tua seseorang itu telah 
memeliharanya sehingga ia berusia lanjut. Itu sebenarnya adalah 
suatu perbuatan Ilah?yah, karena Tuhan juga memelihara manu- 
sia dengan kasih sayang-Nya. Karena itu maka seseorang anak 
yang baik adalah anak yang mendoakan kedua orang tuanya 
agar mendapat kasih sayang (rahmah) dari Allah. 

Sifat kasih-sayang manusia terhadap sesamanya dan kepada 
ibu-bapak adalah cerminan dari sifat Ilahi. Tapi tidak berarti 
bahwa manusia itu dapat memberikan rahmat seperti Allah 
memberikan rahmat kepada manusia. Ia hanya bisa berdoa agar 
rahmat Allah itu sajalah yang dilimpahkan kepada ibu-bapaknya. 
Dalam al-Gur'an s. al-Isra'/17:24 Allah memerintahkan: 


5 JH Ta JI ora JI er Lagi Ja, 
(SNVI SI Yi) ep Gilay LS Laga jl 


Dan rendahkanlah dirimu terhadap mereka berdua (ibu-bapak) dengan 
penuh kesayangan. Dan ucapkanlah doa: “Wahai Tuhanku, kasihilah 
mereka keduanya sebagaimana mereka berdua telah mendidik aku 
sewaktu kecil.” 
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Apabila diperhatikan, maka dalam ayat itu terkandung juga 
perintah kepada setiap orang tua untuk mendidik anak-anak 
mereka sebagai perwujudan sifat Ilahiyah. 

Konsep kunci dalam ayat di atas adalah “kasih-sayang” 
(rahmah) yang berlaku bagi Tuhan maupun manusia. “Apabila 
kita ingat bahwa al-Our'in tak jemu-jemunya menekankan 
kasih-sayang Tuhan,” kata Izutsu, “tak sulit untuk memahami 
bahwa dalam konsepsi @ur'4ni, rahmat manusiawi itu hanyalah 
imitasi pada sisi manusia dari rahmat Ilahtyah itu sendiri.” 

Karena itu maka sikap dan tindakan-tindakan kemanusiaan 
itu, dalam al-Gur'an berakar kepada sifat-sifat Ilah'yah. Mengabdi 
kepada Allah itu antara lain diwujudkan dalam sikap dan tindak- 
an-tindakan kemanusiaan yang manfaatnya akan diterima oleh 
orang yang bersangkutan dan orang lain sebagaimana tercermin 
dalam al-Our'an s. al-Isra'/17:15: 


Los J2 ema 1 Amd Sanga Lada SAI uya 
(NON V/S! —aI) Ugal Juan 


Barangsiapa yang berbuat sesuai dengan petunjuk Allah maka sesung- 
guhnya 1a berbuat itu untuk (keuntungan) dirinya sendiri: dan barang- 
siapa yang berbuat sesat, maka kesesatannya itu untuk (kerugian) diri 
sendiri. 


Karena itu maka akar dari etika al-Our'an adalah iman kepada 
Allah itu sendiri. Sikap dan tindakan utama sebagai tanda seorang 
yang beriman itu adalah islam, yaitu menyerahkan diri secara 
tulus kepada Allah. Tidak mudah untuk menjelaskan hubungan 
antara islam dan iman. Yang jelas, keduanya berkenaan dengan 
hubungan antara manusia dengan Tuhannya. Dalam kata islam 
terkandung pengertian “penyerahan diri” kepada Allah, sedang- 
kan dalam iman terkandung sikap “percaya” atau mempercaya- 
kan diri” (trust) kepada Allah. 

Kebalikan dari sikap iman kepada Allah adalah kufr kepada 
Allah. Seorang yang bersikap kufr disebut kafir. Lawan dari 
personalitas yang kafir adalah mu min. Namun menurut Izutsu, 
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ada sebuah kata yang sering disebut dalam arti yang dipertentang- 
kan dengan kafir, yaitu /zsig. Arti yang lebih mendalam dari 
kata ini memerlukan penjelasan lebih lanjut. Tetapi menurut 
pendapat al-Baydlawi, seperti yang dikutip oleh Izutsu, fzsig 
adalah salah satu tipe atau varian saja dari personalitas kafir. 


Fasig dalam al-Gur'an 


Dalam al-Gur'an kata-kata yang berasal dari fs-g berulang 
sebanyak 54 kali, yaitu: fasaga (4 kali), yafsug-u (6 kali), fisg (3 
kali), fusiig (4 kali) dan fzsig (37 kali). Tergantung dari konteks 
kalimatnya, maka kata-kata fs-g di atas mempunyai beberapa 
arti di antaranya adalah: bersifat menentang Tuhan, tak beriman, 
melakukan perbuatan yang keterlaluan, bersikap durhaka, tak 
mematuhi perintah Tuhan, membangkang atau memberontak, 
meninggalkan jalan (yang lurus), mengabaikan (kebenaran), 
.perbuatan kotor atau cabul. 

Contoh dari kata fasaga dapat diambilkan dari al-Our'an s. 
al-Isra”/17:16: 


Lp pian Upah pa Uya ko Ol Ol Un 151 3 
(NA V/5L pai) Load La yadd Jail Ugoke (jped 


Dan jika Kami hendak membinasakan suatu negeri, maka Kami 
perintahkan kepada orang-orang yang hidup mewah di negeri itu 
(supaya mentaati Allah), tetapi mereka melakukan perbuatan durhaka 
di dalam negeri, maka sudah sepantasnya berlaku terhadap mereka 
perkataan (ketentuan) Kami, kemudian Kami hancurkan negeri itu 
sehancur-hancurnya. 


Dalam Al-Gur'an dan Terjemahannya, keluaran Departemen 
Agama (disusun oleh Tim Tafsir yang diketuai oleh Prof. Dr. 
A. Mukti Ali), ayat ini berada dalam sub-judul “Tiap-tiap orang 
memikul dosanya sendiri.” Ayat di atas mengilustrasikan kehan- 
curan Suatu negeri yang sebenarnya makmur. Tetapi kelimpahan 
yang mereka nikmati itu tidak membawa kepada kesejahteraan 
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hidup yang berkesinambungan (suistanable), karena penduduk- 
nya tidak mentaati syari'ah yang ditetapkan Tuhan. Kehidupan 
mewah membawa mereka kepada perilaku hidup yang durhaka 
atau melanggar perintah Tuhan. Akibatnya mereka pikul sendiri, 
yaitu karena satu dan lain sebab yang konkret, mereka meng- 
alami kehancuran. 

Sebenarnya, kekayaan yang berhasil diraih oleh suatu bangsa 
itu adalah sebagian dari rahmat Tuhan. Situasi itu menggambar- 
kan rahmat Ilahiyah, suatu bangsa yang bekerja keras untuk 
meningkatkan kemakmurannya, mereka bisa berhasil. Namun 
hal itu tidak menjamin bahwa mereka akan hidup sejahtera dalam 
jangka panjang. Betapapun, suatu masyarakat itu memerlukan 
aturan-aturan yang benar yang sejalan dengan hukum-hukum 
yang telah ditetapkan Allah. Jika hukum-hukum itu dilanggar, 
sekalipun suatu masyarakat itu berada dalam kondisi kemakmur- 
an, mereka bisa mengalami kerusakan dari dalam, seperti telah 
dibuktikan oleh sejarah bangsa-bangsa terdahulu. 

Kata yafsug-u dapat dicontohkan dari al-Our'an s. al-Bagarah/ 
2:59. Kebetulan, ayat ini dapat memberikan ilustrasi sejarah yang 
konkret terhadap al-Our'an s. al-Isra'/17:16 di atas. Kasusnya 
adalah bangsa Yahudi yang mulanya dipimpin oleh Nabi Musa 
dan Nabi Harin keluar dari penindasan dan akhirnya men- 
jumpai negeri Bayt al-Magdis yang pernah dijanjikan oleh Allah. 
Ayat 58 dan 59 dalam surat al-Bagarah tersebut berbunyi 
demikian: 


ti Ea Upin IIS AI oo Lgkoal UB 3) 3 
SI jai Ala 13 9 Iedomaas CALL NB) 
YA Iyo Gp! Jaka. erotamoad! du jim 3 AS Ulas 
Pan Tel sad! AS WpB ad SM 

(SA—OA: Y/B ASI) O giaa 1S Lay Lama! 
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Dan ingatlah ketika Kami berfirman: “Masuklah ke negeri ini (Bayt al- 
Magdis), dan makanlah dari hasil buminya yang melimpah lagi enak di 
mana yang kamu sukai, dan masukilah pintu gerbangnya sambil 
bersujud, dan katakanlah 'bebaskanlah kami dari dosa," niscaya akan 
Kami ampuni kesalahan-kesalahanmu. Dan kelak Kami akan menam- 
bah (pemberian Kami) kepada orang-orang yang berbuat baik.” Lalu 
orang-orang yang zhdlim mengganti perintah dengan (mengerjakan) 
yang tidak diperintahkan kepada mereka. Sebab itu Kami timpakan 
atas orang-orang yang zhdlim itu siksa dari langit, karena mereka telah 
berbuat fzsig. 


Dari ayat di atas kita memperoleh pengertian bahwa perbuat- 
an /asig itu adalah perbuatan yang dilakukan oleh sekelompok 
orang Yahudi yang menggantikan sistem pemerintahan berdasar- 
kan ajaran Tuhan dengan aturan-aturan mereka sendiri. 

Keterangan lain tentang kata yang sama dapat pula kita jumpai 
dalam al-Gur'in s. al-An'1m/6:49 yang menyimpulkan kete- 
rangan dari ayat sebelumnya. Dua ayat itu berbunyi sebagai 
berikut: 


Sao 3 olah NY) Gada jd! Jam j3 LA 3 
DI LL AA at 
id Ag—mag LL LS mal 0 pu 

(LAH LA: Va) Oyku DLS Lau 


Dan tidaklah Kami mengutus para rasul itu, melainkan untuk memberi 
kabar gembira dan memberi peringatan. Barangsiapa ber-iman dan 
mengadakan perbaikan (ishlah), maka tak ada kekhawatiran terhadap 
mereka dan tidak pula mereka bakal menderita. Dan orang-orang yang 
mendustakan ayat-ayat Kami, mereka akan ditimpa siksa yang disebab- 
kan karena mereka selalu berbuat fisig. 


Dalam ayat ini, orang-orang yang berbuat /asig adalah mereka 
yang mendustakan ayat-ayat Allah. Kebalikan dari orang-orang 
yang fasig adalah mereka yang beriman kepada para rasul yang 
membawa kabar gembira dan peringatan. Mereka itu beriman 
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dan kemudian melakukan perbaikan terhadap kesalahan-kesalah- 
an yang telah mereka perbuat. 

Dalam konteks sekarang, perbaikan (ishlah) dapat diterjemah- 
kan dengan reform atau reformasi. Setelah Allah tidak lagi menu- 
runkan para nabi dan rasul, maka fungsi perbaikan itu dilakukan 
oleh para mujaddid atau kaum pembaru. Misi pembaru pada 
dasarnya adalah melakukan kritik terhadap tradisi yang telah 
usang dan tidak lagi cocok dengan kondisi zaman dan menyebab- 
kan kemunduran atau kemandegan perkembangan umat 
(nadlira). Tapi kritik itu dilakukan dalam rangka perbaikan- 
perbaikan. Karena itu maka para mujaddid selalu mengajukan 
alternatif-alternatif yang lebih baik bagi kebaikan kondisi umat 
(basyira). Namun dalam proses pembaruan itu akan selalu saja 
timbul reaksi-reaksi dari kaum konservatif. Sebagian dari kaum 
reaksioner itu dapat disebut /4sig apabila mereka mendustakan 
kebenaran-kebenaran yang ukuran-ukurannya adalah ajaran- 
ajaran Allah yang ditafsirkan secara tepat. 

Segala bentuk perbuatan yang melanggar perintah Allah dise- 
but /1sg. Misalnya memakan sesuatu yang dilarang oleh Tuhan. 
Contoh dari perbuatan fasig ini diberikan oleh al-Gur'an s. al- 
An'am/6:121, yang mengatakan: Dan janganlah kamu memakan 
binatang-binatang yang tidak disebut nama Allah ketika menyem- 
belihnya. Sesungguhnya perbuatan yang semacam itu adalah suatu 
ke-fasig-an. 

Secara teoritis bisa terjadi orang yang mengaku dirinya 
Muslim atau Mu'min, tetapi karena sesuatu hal tertentu, melang- 
gar suatu perintah Tuhan tertentu, misalnya memakan daging 
yang disembelih tidak menyebut nama Allah. Perbuatan itu 
dapat disebut fisig. Sudah tentu terdapat kemungkinan bagi 
seorang Mu'min atau Muslim yang melakukan perbuatan dosa 
besar, misalnya berzina. Seseorang yang mengaku telah beriman 
dan Muslim tetapi masih juga berbuat dosa seperti berjudi, 
berzina, mencuri, korupsi, memfitnah dan semacamnya, bisa 
disebut telah melakukan perbuatan fasig, karena melanggar 
perintah Tuhan. 

Sungguhpun begitu, tidak semua perbuatan fzsig telah meng- 
kualifikasikan seseorang menjadi fasig. Karena orang itu mung- 
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kin hanya terpaksa melakukannya dalam keadaan darurat dan 
tidak berbuat secara berlebihan. Hal ini dijelaskan oleh al-Our'in 
s. al-An'am/6:145 yang menegaskan (dalam kaitannya dengan 
memakan daging yang disembelih tidak dengan menyebut nama 
Allah): Barangsiapa yang dalam keadaan terpaksa sedang ia tidak 
menginginkannya dan tidak pula melampaui batas, maka 
sesungguhnya Tuhanmu Maha Pengampun lagi Maha Penyayang. 

Memang keadaan “darurat” itu relatif sifatnya. Seseorang 
mungkin bisa membuat definisi tentang situasi daruratnya sendiri 
dan dipakai sebagai alasan untuk melanggar dosa, karena itu, 
mesulah ada ukurannya. 

Dalam ayat itu dikemukakan bahwa perbuatan yang 
diampuni dosanya oleh Allah adalah perbuatan yang sama sekali 
tidak diinginkannya, tetapi ia terpaksa berbuat begitu. Lagi pula 
dalam melakukan suatu perbuatan itu ia tidak berlebihan. Kasus 
berzina yang banyak dilakukan oleh mereka yang mengaku 
Muslim, pada umumnya sulit dilakukan dalam keadaan terpaksa. 
Perbuatan fitnah, sering pula dilakukan dengan sengaja. Orang 
yang bersangkutan mungkin tidak mau mengakui kesalahannya, 
padahal sudah ditunjukkan. Mereka mungkin telah dikuasai oleh 
hawa nafsunya dan karena rasa bencinya terhadap seseorang telah 
mendorongnya berbuat tidak adil. Orang demikian, sekalipun 
mengaku Muslim dapat disebut sebagai /zs1g. 

Perbuatan /asig memang masih mungkin dilakukan oleh 
seorang Mu'min atau Muslim. Hal ini nampak kaitannya dalam 
ibadah haji yang mengandung larangan-larangan tertentu. Al- 
Our'an s. al-Bagarah/2:197 umpamanya mengatakan: 


Aa PB ya Dibagikan pembil ! 
AD AAA OS Yg, 3 
NAVY dh 


(Musim) haji adalah beberapa bulan yang dimaklumi. Barangsiapa 
menetapkan niatnya dalam bulan itu akan mengerjakan haji, maka 
(orang yang bersangkutan) tidak boleh melakukan rafats, berbuat fasig 
dan berbantah-bantahan di dalam mengerjakan haji. 


Dalam konteks ayat ini, yang melakukan perbuatan fasig 
adalah jelas orang Mu'min dan Muslim, karena sedang menger- 
jakan haji. Tetapi al-Our'in telah mengantisipasi berbagai per- 
buatan fasig (misalnya membunuh atau mengacau) dan yang 
serupa, seperti melakukan rafats, yaitu mengeluarkan perkataan 
yang tidak senonoh, menimbulkan birahi dan bersetubuh (sekali- 
pun dengan istrinya sendiri) atau bertengkar. 

Salah satu keterangan dalam al-Gur'ain mengenai ke-fasig-an 
ini berkaitan dengan etika bisnis. Seseorang Muslim atau Mu'min 
bisa berbuat /asig atau berhubungan dengan seorang fasig dalam 
kegiatan bisnis. Sebuah kutipan ayat yang panjang ini bisa 
menjelaskan dan memberi substansi tentang apa yang disebut 
dengan perbuatan fasig itu. Al-“Our'an s. al-Bagarah/2:282: 


Oya gamma dori II cpat malai ISI Ugal cad! LpiL 
Al d3 GH ds (GAII Jean 9 5D AI Ale LAS 
3 Latin JI dala CET OLS OM Lab dan mata gd) 
ce) uya up Sy oa ga | gekg—eraa! 9 
Lowlas! Jas Oi sleep! pa UMP pd OB yel) Jr 
(YAN: en SAI anta! Sis 
Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu ber-mu dmalah tidak 
secara tunai untuk waktu yang ditentukan, hendaklah kamu menulis- 
kannya. Dan hendaklah seorang penulis di antara kamu menuliskannya 
dengan benar. Dan janganlah penulis enggan menuliskannya 
sebagaimana Allah telah mengajarkannya, maka hendaklah ia menulis, 
dan hendaklah orang-orang yang berhutang itu mengimlakkan (apa 
yang dituliskannya itu), dan hendaklah ia bertagwa kepada Allah 
Tuhannya, dan janganlah ia mengurangi sedikitpun dari pada hutang- 


nya. Jika yang berhutang itu orang yang lemah daya pikirnya atau 
lemah keadaannya atau dia sendiri tidak mampu mengimlakkannya, 
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maka hendaklah walinya mengimlakkannya dengan jujur. Dan persaksi- 
kanlah dengan dua orang saksi dari orang laki-laki (di antara kamu). 
Jika tak ada dua orang laki-laki, maka boleh seorang lelaki dan dua 
orang perempuan dari saksi-saksi yang kamu ridla'i, supaya jika seorang 
lupa, maka seorang lagi mengingatkannya. 


Ayat ini merupakan aturan yang datang dari Allah mengenai 
perdagangan dengan sistem tidak tunai. Pada waktu itu agaknya 
ada dua persoalan. Pertama mengenai sistem perdagangan kredit 
yang belum memakai bukti-bukti tertulis. Di sini al-@ur'in 
menganjurkan dilakukan sistem pencatatan tertulis sebagai tanda 
berhutang yang dalam konteks perekonomian sekarang bisa 
menimbulkan surat-surat berharga seperti promes, wesel atau 
obligasi. Kedua menyangkut perlindungan terhadap orang yang 
akan berhutang, ketika tidak memiliki kemampuan menulis atau 
mempunyai kelemahan-kelemahan lain. Itu diperlukan penulis 
atau wali yang bertindak atas nama dan kepentingan orang yang 
lemah. Di sini diperlukan kejujuran dan atau lembaga yang bisa 
menjamin kejujuran. 

Selanjutnya, diterangkan kewajiban-kewajiban yang dipikul 
para saksi atau wali guna melayani mu'amalah tersebut hingga 
dapat terselenggara sejujur-jujurnya. Yang dikehendaki oleh 
hukum Allah adalah kejujuran dan keadilan seperti dijelaskan 
dalam lanjutan ayat di atas: 


0 LSI Ol Losing Y 9 LegalLa 13 sletgEdI LY 3 
Ayi 9 AI A5 bani SIS alel ISI Laka 
3 mel Bad OM S3 0 VI Tau Yi dal, otg 
HS Yi ae AS ye Sa H9 PA 
Olg dat V9 LS jean Yg Ul II Taka 
Ad! 9 AI Say 1 A1 MEI SU Bye MP | laki 

(YAN SAI ee 0d JSI 
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Janganlah saksi-saksi itu enggan (memberi keterangan) apabila mereka 
dipanggil: dan janganlah kamu jemu menulis hutang itu, baik kecil 
maupun besar, sampai batas waktu membayarnya. Yang demikian itu 
lebih adil di sisi Allah dan lebih dapat menguatkan persaksian dan 
lebih dekat kepada tidak (menimbulkan) keraguanmu. (Tulislah 
mu Gmalahmu itu), kecuali jika mu &dmalah itu perdagangan tunai yang 
kamu jalankan di antara kamu, maka tak ada dosa bagi kamu (jika) 
kamu tidak menulisnya. Dan persaksikanlah apabila kamu berjual beli: 
dan janganlah penulis dan saksi saling sulit menyulitkan. Jika kamu 
lakukan (yang demikian), maka sesungguhnya hal itu adalah suatu ke- 
fasig-an pada dirimu. Dan ber-tagwa-lah kepada Allah: Allah 
mengajarmu: dan Allah Maha mengetahui segala sesuatu. 


Dalam transaksi jual beli semacam yang diterangkan dalam 
ayat di atas telah diantisipasi perbuatan-perbuatan yang curang, 
paling tidak sikap untuk saling menyulitkan. Hal ini tidak dike- 
hendaki Allah. Mereka yang melanggar ketentuan-ketentuan 
normatif yang datang dari Allah itu, misalnya berlaku tidak jujur, 
tidak adil dan saling menyulitkan, dapat disebut sebagai orang- 
orang fasig, walaupun mengaku Muslim dan beriman. 

Istilah lain yang disebut dalam al-Gur'in adalah fasig, yaitu 
orang-orang /2sig itu sendiri yang menjalankan perbuatan fasig. 
Salah satu contohnya diperlihatkan dalam al-Gur'an s. al- 
Bagarah/2:26 yang mengatakan: 


1 yag M2 Da Open YM OI 
Jt AT 0 bada Lal edi Lip La 
MAS LA Opi 19 pi pad 9 Hy 
Le A4 Sa yA Aa Ig Ma Nila AMI 

(OI cad II A3 Jan La) 


Sesungguhnya Allah tiada segan membuat perumpamaan berupa 
nyamuk atau yang lebih rendah dari itu. Adapun orang-orang yang 
beriman, maka mereka yakin bahwa perumpamaan itu benar dari 
Tuhan mereka, tetapi mereka yang kafir mengatakan: “Apakah maksud 
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Allah menjadikan ini untuk perumpamaan?” Dengan perumpamaan 
itu banyak orangyang dijumpai Allah dalam keadaan sesat, dan dengan 
perumpamaan itu (pula) banyak orang yang diberi-Nya petunjuk. Dan 
tak ada di antara orang-orang yang dijumpai Allah dalam keadaan sesat 
kecuali orang-orang /4sig. 


Ayat ini memberi keterangan secara umum tentang siapa yang 
disebut fzsig itu, yaitu mereka yang sesat dari jalan Allah dan 
tidak mampu menerima petunjuk Allah. Ayat ini sebenarnya 
berkaitan dengan apa yang digambarkan Allah dalam al-Gur'an 
s. al-Hajj/22:73 yang antara lain mengatakan bahwa berhala- 
berhala yang disembah oleh kaum musyrik itu iidak bisa membuat 
seekor lalat pun. 

Perumpamaan lalat yang ditampilkan jagi dalam ayat ini 
dimaksudkan untuk mengundang manusia berpikir tentang siapa 
yang membuat lalat itu dan apa tujuan Allah menciptakan lalat. 
Dengan perumpamaan lalat itu, manusia bisa merenung tentang 
Penciptanya dan sekaligus keajaiban lalat ciptaan Allah tersebut. 
Namun tak semua orang bisa memahami petunjuk Allah. Tapi 
yang celaka adalah mereka yang tak tertarik dan bahkan menolak 
untuk berpikir. Mereka itulah orang-orang yang sesat. Kesesatan 
ini akan nampak dalam konsekuensi orang-orang yang menolak 
petunjuk Allah sebagaimana dijelaskan dalam al-Gur'an s. al- 
Bagarah/2: 27: 


9 Ata Aga Il AS Oa 
AO gamis 9 Ibn Ol ay Al pal La 0 pala 
AV: 8 BI 09 AED Idi 2 
(Yaitu) orang-orang yang melanggar perjanjian Allah sesudah perjanjian 
itu teguh, dan memutuskan apa yang diperintahkan Allah (kepada 
mereka) untuk menghubungkannya dan membuat kerusakan di bumi. 
Mereka itulah orang-orang yang merugi. 
Ayat di atas memberikan penjelasan lebih lanjut tentang siapa 
yang disebut fasig itu, yaitu orang yang melanggar perjanjian 


Allah. Ini adalah apa yang disebut sebagai “perjanjian primor- 
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dial” yang dilakukan antara manusia dan Allah, di mana manusia 
mengakui dan bersaksi bahwa Allah adalah Tuhan manusia (O., 
s.al-A'raf/7:172). Sebagai akibat pemutusan perjanjian ini secara 
sepihak oleh manusia maka manusia menjadi tidak taat lagi ke- 
pada petunjuk-petunjuk Allah yang antara lain ditandai oleh 
perbuatan manusia yang merusak kehidupan di bumi. Para peru- 
sak inilah antara lain yang tergolong ke dalam orang-orang fzsig. 


Antara Kafir, Zhalim, dan Fasig 


Izutsu membuat suatu hipotesa yang menarik dalam penafsir- 
annya tentang istilah /4sig ini: 

Pertama, ia berpendapat bahwa istilah (orang) fasig itu 
sinonim dengan (orang) kafir. 

Kedua, pengertian fisg itu pada dasarnya sama dengan kufr, 
tetapi berlainan derajat kualitasnya. Sifat kufur (kufr) itu berkem- 
bang. Setelah berkembang sampai ke tingkat tertentu, maka sifat 
kufr itu meningkat menjadi fisg. 

Ketiga, beberapa karakter yang disebut oleh Tuhan, yaitu 
siapa saja yang memenuhi kriteria “memutuskan sesuatu tanpa 
menghiraukan petunjuk Tuhan” dapat disebut k4fir, zhalim atau 
Jasig. 

Hipotesa pertama mengatakan bahwa fiasig itu sinonim 
dengan kafir. Hal ini bisa dijelaskan dengan berbagai ayat dalam 
al-Gur'in bahwa pengertian /fisg itu selalu dipertentangkan 
dengan iman. Secara umum dapat dikatakan bahwa semua per- 
buatan yang menggaris-bawahi kualitas kufr yang berkebalikan 
dengan iman, selalu disebut fisg. Contoh dari kasus ini tampak 
dalam al-Our'in s. al-M3'idah/5: 81 yang mengatakan: 


HI JA Lay HI AL Op NS H3 
Oi A3 AAS geli en yitil 
(MN 0/5) 
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Sekiranya mereka ber-iman kepada Allah, kepada Nabi (Musi) dan 
apa yang diturunkan kepadanya, niscaya mereka tidak akan mengambil 
orang-orang musyrik sebagai penolong-penolong, tapi kebanyakan 
mereka adalah orang-orang fisig. 


Ayat ini ditujukan kepada orang-orang Yahudi yang berse- 
kutu dengan kaum musyrik. Sikap mereka itu mengherankan, 
karena selain mereka itu bersekutu dengan orang-orang musyrik, 
mereka juga bahkan tidak percaya kepada Tuhan. Padahal Nabi 
Mus3 itu mengajarkan tawhid dan sangat anti pada penyembahan 
berhala, karena ini adalah agama kaum penguasa Mesir yang 
memperbudak bangsa Yahudi. 

Pada ayat selanjutnya dijelaskan perbedaan antara orang- 
orang Yahudi dan Nasrani: 


3319 3 pegal! Ugral ep Balas ali ab Ole 
ES bat ai 33 ya BI Uda 9S el 
Lila 3 Kd mp3 Oi S3 Kena UII JE 

(NY 0 fans) 09 Sing Y il) 


Sesungguhnya kamu dapati (Muhammad), orang-orang yang paling 
keras permusuhannya terhadap orang-orang yang ber-iman, yaitu 
orang-orang Yahudi dan orang-orang musyrik. Dan sesungguhnya 
kamu dapati yang paling dekat persahabatannya dengan orang-orang 
yang ber-iman ialah orang-orang yang berkata: “Sesungguhnya kami 
ini orang Nasrani.” Yang demikian itu disebabkan karena di antara 
mereka itu (orang-orang Nasrani) terdapat pendeta-pendeta atau rahub- 
rahib juga) karena sesungguhnya mereka itu tidak menyombongkan 


diri. 


Apa yang dikatakan dalam al-Our'in itu ternyata masih berla- 
ku hingga kini. Dalam perjuangan melawan Zionisme, kaum 
Muslim dan umat Kristen bersatu di Palestina. Bahkan gerakan 
Palestina sayap kuri yang dipandang lebih radikal dari Yasser 
Arafat dipimpin oleh seorang Kristen, yaitu George Habbash. 

Kaum fasig adalah juga mereka yang menentang terbentuknya 
Orde Baru di bawah pimpinan Rasulullah s.a.w. yaitu suatu 
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masyarakat unggul, berdasarkan doktrin amr ma rif nahy 
munkar sebagaimana dikatakan al-Gur'An s. Alu Imran/3:110 
yang sangat terkenal itu: 


So Ala Oya Al OA kl yA 
JB pat y BU O njiy SA or3 O ppi) 
D3 O ba gl A3 —- OLI DLS 

(NN OT yag Il) O giat 


Kamu adalah umat yang terbaik yang dilahirkan untuk manusia, 
menyuruh kepada yang ma'rdf dan mencegah yang munkar, dan 
beriman kepada Allah. Sekiranya Ahl al-Kitab beriman, tentulah lebih 
baik bagi mereka, di antara mereka ada yang berirnan, tapi kebanyakan 
mereka adalah orang-orang f4sig. 


Dalam ayat ini memang tampak bahwa kelompok fasig itu 
dipertentangkan dengan kaum ber-iman. Dalam ayat ini dikata- 
kan pula bahwa tidak semua Ahl al-Kitab itu tergolong orang 
fasig. Sebagian juga ber-iman dan menerima kepemimpinan 
Rasulullah s.a.w. sekalipun berlainan iman. Ayat ini memang 
terutama ditujukan kepada kaum Yahudi dan bahkan menolak 
ajaran Kitab mereka sendiri. 

Hipotesa kedua mengatakan bahwa istilah /2s1g itu memiliki 
kesamaan dalam struktur semantiknya dengan kafir. Antara 
keduanya amat sulit dicari perbedaannya secara semantik. Tetapi 
ada suatu kualitas yang kemudian merubah pengertian k4fir 
menjadi fasig. Menurut riwayat ada seorang rohaniawan yang 
bernama Abu Amir. Ia adalah tokoh yang sangat terkenal di 
zaman Jahiliyah dan mempunyai pengaruh yang sangat luas 
sebagai rahib atau pemimpin rohani di Madinah pada masa 
sekitar peristiwa Hijrah. Ketika Rasulullah dan para sahabatnya 
telah memasuki kota Madinah dan diterima oleh penduduk di 
situ, termasuk para pengikut Abu Amir sendiri, namun ia tetap 
bersikeras tidak menerima kerasulan Muhammad s.a.w. Lebih 
dari itu ia justru meninggalkan pengikutnya dan berpindah ke 
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Makkah yang pada waktu itu masih dikuasai oleh kaum musyrik. 

Melihat tokoh semacam Abi Amrr itu, Rasulullah s.a.w. 
mengatakan kepada sahabat-sahabatnya: “Jangan panggil dia 
rahib, panggil saja ia fasig.” Sebenarnya Rasulullah s.a.w. bisa 
saja mengatakan pendeta itu sebagai kafir, karena menolak ayat- 
ayat Tuhan. Tetapi tentu ada maksudnya mengapa Nabi s.a.w. 
memanggilnya /zsig. Sebagaimana telah disinggung di atas Imam 
Baydlawi mengatakan bahwa ada suatu kualitas tertentu yang 
bisa menambah dan memberi ciri kekdfiran, yaitu “keras-kepala” 
atau “pembangkang.” Rumusan yang lebih khusus tentang ke- 
fasig-an itu adalah khuriij 'an al-tha'ah (baca: khuriju 'aniththa'ah), 
yakni keluar dari ketaatan, alias pembangkangan. 

Berdasarkan berbagai ayat al-Our'in, Izutsu merumuskan 
beberapa ciri orang fasig yaitu: 


(1) Orang-orang fasig itu bersumpah dengan nama Tuhan 
bahwa mereka itu berada pada pihak kaum ber-iman. Tapi 
mereka menyatakan demikian hanya karena takut pada 
kekuatan militer kaum Muslimin. 

(2) Pada dasarnya mereka itu adalah orang-orang yang tak ber- 
iman (kafir). Dan mereka akan terus tetap bersikap demikian 
hingga jiwa mereka telah beranjak dari keadaan kufr. 

(3) Hakekat kekufuran mereka diingkani oleh tindakan mereka 
sendiri, mereka menyembah Tuhan hanya seenaknya saja, 
mereka enggan untuk membelanjakan kekayaan mereka di 
jalan Tuhan. Dalam hal ini Rasulullah s.a.w. pernah berkata: 
“Apapun yang engkau belanjakan, dengan suka atau tidak, 
tindakanmu itu tidak bisa diterima, karena sesungguhnya 
kalian adalah orang-orang fasig. 

(4) Apabila orang-orang /2s1g itu dinasehati untuk beramal lebih 
saleh, mereka berkata: “Biarkan aku sendiri, jangan bujuk 
aku.” 

(5) Apabila Rasulullah s.a.w. sedang mendapat keberuntungan, 
mereka merasa terganggu, tetapi jika mendapat kesusahan, 
mereka bergembira dan meninggalkannya. 

(6) Mereka itu selalu mengeluh mengenai pembagian pendapat- 
an. Apabila mereka mendapat pembagian mereka senang 
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tetapi kalau tidak, mereka marah. Mereka mengabaikan atau 
melupakan tujuan hakiki dari pengumpulan dana amal, 
yaitu ditujukan kepada yang miskin dan membutuhkan. 
Padahal seharusnya mereka menyadari jika mereka ter- 
golong cukup, mereka tidak mempunyai hak terhadap dana 
yang dikumpulkan. 


Hipotesa ketiga adalah tentang terdapatnya paralelisasi antara 
tiga pengertian, yaitu kafir, zhalim dan fasig. Dalam hal ini Izutsu 
memetik tiga ayat yang mempunyai keterangan yang sama, 
dalam surat al-M4'idah, tetapi mendapatkan tiga predikat yang 
berbeda. 

Ayat 44 surat al-M#'idah diakhiri dengan kalimat: “Barang- 
siapa yang tidak memutuskan perkara menurut apa yang diturun- 
kan Allah, maka mereka itu adalah orang-orang kafir.” Ayat ini 
menjelaskan bahwa Allah telah menurunkan Kitab Tawrat dan 
di dalamnya terdapat petunjuk yang terang. Dengan Kitab itulah 
para nabi, orang-orang cerdik pandai dan para rahib telah 
memutuskan berbagai perkara yang terjadi di kalangan umat 
Yahudi. Mereka itulah yang memelihara hukum-hukum yang 
ditulis di dalamnya dan menjadi saksi dalam kejadian-kejadian 
sejarah. Tetapi mereka yang hidup kemudian, pada masa 
Rasulullah s.a.w. “menjual ayat-ayat Allah dengan harga yang 
murah,” yaitu menjual dengan kepentingan mereka yang sempit. 
Mereka tidak lagi memutuskan perkara dengan apa yang telah 
diturunkan oleh Allah. 

Ayat 45 diakhiri dengan perkataan: “Barangsiapa yang tidak 
memutuskan perkara menurut apa yang diturunkan Allah, maka 
mereka itu adalah orang-orang yang zhalim.” Hal ini menyangkut 
hukum Tawrat yang berlaku di kalangan kaum Yahudi. Mereka 
itu menganut prinsip pembalasan yang seimbang yaitu: jiwa 
(dibalas) dengan jiwa, mata dengan mata, hidung dengan hidung, 
telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka pun dengan 
gishash(nya). Tapi di sini al-@ur'ain juga mengatakan: “Barang- 
siapa melepaskan hak (hak gishash)nya, maka melepaskan hak itu 
(menjadi) penebus dosanya.” Apabila orang-orang Yahudi tidak 
melaksanakan tradisi hukumnya itu maka ia berarti telah 
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melanggar hukum Tuhan dan menciptakan ke-zhalim-an. 

Sedangkan ayat 47 diakhiri dengan kata-kata: “Barangsiapa 
yang tidak memutuskan perkara menurut apa yang telah diturun- 
kan Allah, maka mereka itu adalah orang-orang fasig.” Bagian 
ayat ini sebenarnya menghantar pada apa yang akan diperintah- 
kan oleh Allah kepada kaum Muslim agar "jangan kamu meng: 
ikuti hawa nafsu mereka dengan meninggalkan kebenaran yang 
telah datang kepada kamu.” Selanjutnya dalam ayat 48 terdapat 
kalimat yang menarik sebagai berikut: 


Al 2 py Lerlginy A5 Kia Lilar JSI 
SI SI NI IIA, al Sak 
Le —Sisih OR Karya IN JI AH Upin 

(GA: OGAN) OA Ad 02 


Untuk tiap-tiap umat di antara kamu, Kami berikan aturan dan jalan 
yang terang. Sekiranya Allah menghendakinya, niscaya kamu dijadikan- 
Nya satu umat (saja), tetapi Allah hendak menguji kamu terhadap 
pemberian-Nya kepada kamu, maka berlomba-lombalah berbuat keba- 
jikan. Hanya kepada Allah kamu semuanya kembali, lalu diberitahu- 
kan-Nya kepadamu apa yang telah kamu perselisihkan itu. 


Ayat ini agaknya menyadarkan bahwa tiap-tiap umat ter- 
dahulu itu selalu diberi petunjuk sehingga mereka memiliki rule 
of law sendiri-sendiri. Tapi karena kesemuanya berasal dari Allah 
maka jika terjadi perselisihan, hal itu bisa dirujukkan kepada 
apa yang terakhir diturunkan oleh Allah yakni al-Gur'an. Kaum 
Muslim dalam hal ini diharuskan untuk berpegang kepada apa 
yang telah diturunkan Allah dan jangan sekali-kali mengikuti 
hawa nafsu. Siapa saja yang memutuskan perkara berdasarkan 
hawa nafsunya, mereka itulah orang-orang yang kafir, zhalim 
dan fasig. 

Pengertian /2sig ini memang jarang disebut dalam pembicara- 
an sehari-hari. Tetapi ia sebenarnya telah dikembangkan sebagai 
istilah teknis dalam teologi Islam. Tidak semua ensiklopedi agama 
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atau ensiklopedi Islam membahas istilah ini. Shorter Ency- 
clopaedia of Islam yang diedit oleh H.A.R. Gibb dan J.H. Kramers 


membuat suatu batasan bahwa: 


Fasig atau pendosa berarti tidak saja seseorang yang telah melakukan 
sebuah dosa besar, tetapi juga telah dikenal bersalah karena berkali- 
kali melakukan pelanggaran hukum. 


Karena itu maka kesaksian seorang fasig tidak memiliki bobot 
hukum. Hanya orang-orang Muslim yang dinilai tidak fas1g saja 
yang dapat menjadi saksi, misalnya dalam kontrak atau dalam 
perkawinan. Mereka itu disebut 'adl atau dlabith 

Dalam Ensiklopedia Islam Indonesia yang disusun oleh Tim 
Penulis IAIN Syarif Hidayatullah, yang diketuai oleh Prof. Dr. 
Harun Nasution, terdapat pula kata fzsig, secara ringkas penje- 
lasan tentang fasig adalah sebagai berikut: 


Fasig adalah orang yang menyimpang dari kebenaran, melakukan 
perbuatan maksiat atau mengerjakan dosa besar. Pengertian fzsig secara 
esensial terkandung dalam kata k4fir, sehingga disepakati dalam teologi 
Islam bahwa setiap k4fir pastilah /asig. Juga dapat disepakati bahwa 
seorang mu'min tidak pantas melakukan perbuatan seperti dilakukan 
Sasig: fasig tidak pantas ada di kalangan mu'min. 


Dalam teologi Islam berkembang tiga pendapat mengenai soal 
Jasig ini. Pertama, pendapat yang mengatakan bahwa seorang 
mu'min yang telah melakukan dosa besar atau maksiat, tidak 
lagi dapat disebut sebagai mu'min. Karena ia dapat disebut fisig, 
maka ia dapat disebut pula #4fir, karena tidak lagi pantas disebut 
mu'min. Di sini pengertian /asig identik dengan kafir. 

Pendapat kedua mengatakan bahwa seorang mu'min yang 
melakukan dosa besar, misalnya berzina, melakukan fitnah besar 
atau korupsi yang merugikan masyarakat, ia bisa disebut fasig 
tetapi tidak bisa disebut kafir apabila masih mengakui kerasulan 
Muhammad s.a.w. Namun ia tak pula pantas disebut mu 'min, 
sebab sebutan mu'min hanya bisa diberikan kepada mereka yang 
ber-iman, ber- amal shalih dan tidak pernah melakukan dosa 
besar. Posisi seorang fasig berada di bawah mu'min tetapi masih 


di atas kafir. 
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Sedangkan pendapat terakhir mengatakan bahwa seseorang 
mu'min yang melakukan ke-fasig-an itu masih tetap dapat diakui 
sebagai mu'min” tetapi mu'min yang fasig. Pendapat ini dianut 
oleh mayoritas teolog Muslim. Mu min yang /asig ini hanya bisa 
masuk surga jika diampuni dosanya oleh Allah. 


Dari Fasig ke Syurd 


Dalam kenyataan hidup ternyata memang banyak sekali 
dijumpai orang-orang yang secara formal dikenal sebagai muslim 
atau mu'min, bahkan dikenal sebagai tokoh organisasi Muslim, 
tetapi pernah tergelincir dan selalu tergelincir dalam perbuatan 
dosa. Dosa ini bisa kecil, bisa pula besar. Dosa kecil adalah jamak 
walaupun harus tetap dihindari. Tetapi seorang yang mengaku 
muslim atau mu'min dan masih juga melakukan dosa besar seperti 
misalnya berzina, maka orang itu adalah /zsig. Seorang yang 
fasig tidak memiliki bobot hukum dalam kesaksian, misalnya 
dalam perkawinan. Bahkan pendapat-pendapatnya pantas 
dicurigai. 

Dengan adanya kualitas fasig ini maka seorang muslim dan 
mu'min harus selalu ingat kepada Allah agar tidak melakukan 
dosa besar dan tidak memutuskan perkara yang menyimpang 
dari petunjuk Allah. Jika seseorang telah diketahui memiliki 
sifat-sifat f4sig, maka kita harus berhati-hati. Dalam al-Gur'in, 
s. al-Hujurat/49:6 Allah memperingatkan: 


| pm La Ia Selor OLI al omddi Mall 
—a as pena IIS Lap 1 omi OI 
(1 gua 


“Hai orang-orang yang ber-iman, jika datang kepadamu orang fasig 
membawa suatu berita (pendapat), maka periksalah dengan teliti agar 
kamu tidak menimpakan suatu musibah kepada suatu kaum tanpa 
mengetahui keadaannya yang menyebabkan kamu menyesal atas 
perbuatanmu itu.” 
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Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai syura, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'in, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Syira atau musya- 
warah oleh para pemikir modern dianggap sebagai doktrin kema- 
syarakatan dan kenegaraan yang fundamental. Bukan saja karena 
nash-nya begitu jelas dalam al-Gur'An, tetapi diperkuat pula oleh 
Hadits serta merupakan sunnah atau keteladanan Nabi. Selain 
itu, jika pada masa lalu sy4r4 dapat ditafsirkan sebagai lembaga 
demokrasi parlementer, maka dalam teori sosial dapat dikem- 
bangkan sebagai lembaga demokrasi partisipatoris. 
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ENAFSIRAN terhadap istilah syurd atau musyawarah 
agaknya mengalami perkembangan dari waktu ke 
waktu. Demikian pula pengertian dan persepsi ten- 
tang kata yang padat makna ini mengalami evolusi. 
Dan seperti dijelaskan oleh ulama modern terkemuka Indone- 
sia, Hamka, dalam Tafsir al-Azhar-nya, evolusi itu terjadi sesuai 
dengan “perkembangan pemikiran, ruang, dan waktu.” Dewasa 
ini, pengertian musyawarah dikaitkan dengan beberapa teori 
politik modern, seperti sistem republik, demokrasi, parlemen, 
sistem perwakilan, senat, formatur, dan berbagai konsep yang 
berkaitan dengan sistem pemerintahan “dari rakyat, oleh rakyat, 
untuk rakyat.” Ini bersangkut-paut dengan masalah hubungan 
antara yang memerintah, dan diperintah, antara elite dan massa, 
antara rakyat dan pemerintah, atau antara orang awam dan ahli. 
Dalam al-Gur'an, pengertian mengenai sy4ra, juga berkaitan 
dengan hubungan horisontal di antara orang yang sederajat. 
Perdebatan di sekitar makna musyawarah dalam hubungan- 
nya dengan konsep-konsep dalam ilmu poliuk modern, menurut 
Fazlur Rahman, seorang ahli /slamic Studies dari Universitas 
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Chicago, mulai timbul sejak masuknya pengaruh teori politik 
Barat ke dalam Dunia Islam pada pertengahan abad ke-19. 
Pernyataannya ini terdapat dalam sebuah tulisannya yang 
berjudul “A Recent Controversy over the Interpretation of 
Syura” (History of Religion, vol. 20, no. 4, 1980-1981). Pada 
pokoknya terdapat dua kubu dalam perbincangan ilmiah yang 
diungkapkan oleh Rahman itu. Pertama, mewakili aliran demok- 
rasi-populis. Kedua, menyuarakan paham elitis-royalis. Pemikir 
Turki Namik Kemal, dinilai sebagai orang pertama yang mem- 
bangkitkan diskusi ini, ketika ia menulis serangkaian artikel ten- 
tang konsep syira dalam al-@ur'in. Walaupun ia menulisnya 
dalam konteks Kesultanan “Utsmaniyah, namun pemikirannya 
itu dapat disebut paling orisinal hingga sekarang, yang mewakili 
pemikiran demokrasi populis. 

Dalam tulisannya yang berjudul Mesveret, terbit di Istanbul, 
1982, ahli sejarah dan kebudayaan Turki, Bernard Lewis menga- 
takan bahwa Namik Kemal memang dianggap sebagai orang 
pertama yang menginterpretasikan musyawarah dalam al-9ur'in 
sebagai pemerintahan representatif. Tetapi, menurut kajian seja- 
rahnya, baik kata-kata maupun konsep politik di sekitar musya- 
warah itu sudah lama diperbincangkan pada masa Imperium 
“Utsmaniyah di Turki, bahkan di sepanjang sejarah Islam dan 
Turki. Konsep ini mewajibkan para penguasa untuk melakukan 
musyawarah sebagai kebalikan dari pemerintahan otoriter yang 
bersifat arbitrer (istibdad). Konsep musyawarah ini didukung 
berbagai pendapat yang mendasarkan diri pada Hadits maupun 
teladan Nabi. Kepustakaan Arab, Persi, maupun Turki banyak 
menyimpan tulisan yang mendukung konsep musyawarah ini, 
sekalipun jarang dijalankan oleh para penguasa politik. 


Syird dalam al-Gur'in 
Pertama-tama, musyawarah, apabila diambil dari kata kerja 
syawara-yusyawir-u, atau sy&ra, yang berasal dari kata syawara- 


yasyuru, adalah kata-kata yang terdapat dalam al-@ur'in. Yang 
pertama merujuk pada ayat 159 surat Alu “Imran yang berbunyi: 
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Maka dengan rahmat Allah itulah engkau bersikap lemah lembut 
terhadap mereka. Sekiranya engkau kasar dan keras, mereka niscaya 
akan bubar dari sekelilingmu. Karena itulah maka maafkanlah mereka. 
Dan bermusyawarahlah dengan mereka tentang urusan (yang penting) 
itu. Tetapi, jika engkau telah mengambil keputusan, maka bertawakkal- 
lah kepada Allah. Sesungguhnya Allah itu mencintai orang-orang yang 
bertawakkal. 


Surat ini turun di Madinah, ketika sudah mulai terbentuk 
masyarakat Islam. Walaupun bunyinya merupakan perintah 
kepada Nabi s.a.w. dan turun dalam konteks tertentu, yaitu 
Perang Uhud, namun para ahli tafsir sering membahasnya 
sebagai ayat yang dijadikan dasar atau prinsip kemasyarakatan 
dan kenegaraan. 

Istilah sy4ra, merujuk kepada al-Gur'an s. al-Syira/42:38. 
Surat ini sebenarnya berkaitan dengan ayat-ayat sebelumnya, 
karena itu kita kutipkan sejak ayat 36 sebagai berikut: 


La 3 Usa Bl € Lah 0 em HI Ld 
He Ay Iya aa bal 3 2 AI as 
3 SN AS On rail 0S j3 

Ea! 009 pa HR gemlak La SI 9 ii sil 
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Maka sesuatu yang diberikan kepadamu, itu adalah kenikmatan hidup 
di dunia, dan yang ada pada sisi Allah itu lebih baik dan lebih kekal 
bagi orang-orang yang ber-irmin, dan hanya kepada Tuhan mereka, 
mereka bertawakkal. Dan (bagi) orang-orang yang menjauhi dosa-dosa 
besar dan perbuatan keji, apabila mereka marah, mereka (mudah) mem- 
beri maaf. Dan (bagi) orang-orang yang menyambut seruan Tuhannya, 
dan mendirikan shalat, sedang tentang urusan mereka, mereka 
(memutuskan) dengan musyawarah di antara mereka: dan mereka 


menafkahkan sebagian dari rezeki yang Kami berikan kepada mereka. 


Ayat ini sudah turun dalam periode Makkah, ketika permusuhan 
masyarakat Makkah sedang memuncak, sehingga sebagian para 
sahabat terpaksa harus berhijrah ke Abesinia. Bunyi ayat itu 
tidak langsung tertuju kepada Nabi, melainkan kepada kaum 
Muslim. 


Kalau hendak dicari perbedaan antara kedua ayat tersebut di 
atas, maka ayat pertama bersifat perintah dalam hubungan verti- 
kal, khususnya antara Nabi dan para sahabatnya. Sepintas lalu, 
musyawarah seperti ini terjadi karena inisiatif dari atas. Tetapi 
kalau kita melihat kepada istilahnya sendiri, maka kata musya- 
warah (dari kata-kata wa syawir hum) di sini mengandung 
konotasi “saling” atau “berinteraksi,” antara yang di atas dan 
yang di bawah. Sebaliknya, dalam istilah sy#ra (dari kata-kata 
wa amru bum syira bayn-a hum), terkandung konotasi “berasal 
dari suatu pihak tertentu.” Tetapi rangkaian kalimatnya itu 
mengisyaratkan makna “bermusyawarah di antara mereka” atau 
“di antara mereka perlu ada (lembaga) sy4ra.” Karena itu, istilah 
syara di sini, diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia menjadi 
“musyawarah.” 


Apa pun perbedaan di antara para ahli pikir, ulama, dan mufas- 
sir tentang arti sebenarnya istilah itu, konsep musyawarah dan 
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syura tersebut terdapat dalam al-Our'an. Bahkan istilah syira 
(yang diterjemahkan dengan musyawarah) dipakai sebagai judul 
surat ke-42 yang juga disebut sebagai surat Ha Mim "Ain Sin gaf, 
yakni huruf-huruf hijaiyah yang mengawali surat itu pada dua 
ayat yang pertama. 

Musyawarah, oleh para pemikir modern, dianggap sebagai 
doktrin kemasyarakaran dan kenegaraan yang pokok, tidak saja 
karena jelas nash-nya dalam al-Gur'an, tetapi juga karena hal ini 
diperkuat oleh Hadits atau perkataan Nabi, serta merupakan 
sunnah atau keteladanan Nabi. Justru di sinilah letak kesulitan 
dalam menafsirkan arti dan makna musyawarah. Di satu pihak, 
para mufassir dan pemikir harus dan berusaha melihat konteks 
maknanya secara lebih spesifik, sesuai dengan apa yang pernah 
dijalankan nabi dan sahabatnya. Di lain pihak, mereka terutama 
para pemikir politik dan kemasyarakatan mengacu kepada 
bentuk-bentuk musyawarah yang telah berkembang di zaman 
modern, yang sudah tentu tidak akan diketemukan contohnya 
yang persis, pada awal perkembangan Islam. Misalnya saja kita 
tidak bisa menemui contoh lembaga parlemen di masa itu, yang 
memang belum ada di dunia sebelum zaman modern. 

Lembaga musyawarah itu sendiri memang ada pada zaman 
Nabi, walaupun bentuknya berbeda-beda. Bahkan lembaga ini 
sudah ada pada masa sebelum Islam dan juga sudah.dikenal tidak 
hanya di jazirah Arabia, dimana Islam dilahirkan. Pemikiran di 
sekitar konsep ini, dapat dijumpai di berbagai tempat, misalnya 
di Yunani dan Romawi Kuna. Pada zaman itu, gagasan tentang 
suatu pemerintahan republik atau demokrasi perwakilan timbul 
dan selalu hidup di berbagai negara-kota, dalam rangka menen- 
tang pemerintahan tiran di dalam negeri, dan dalam melawan 
despotisme Timur yang diwakili oleh imperium Parsi. Sekalipun 
cara pemilihan pemimpin dan proses pengambilan keputusan 
dalam pemerintahan republik bisa berbeda-beda, namun intinya 
adalah bahwa penguasa tertinggi atau kelompok yang memegang 
tampuk pemerintahan dalam gagasan itu, tidak bersifat turun- 
temurun, melainkan dipilih oleh rakyatnya, baik langsung mau- 
pun tidak langsung. 

Dalam kaitan ini, orang sudah mengenal karya Plato yang 
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berjudul Republik, yang mengutarakan gagasannya tentang suatu 
pemerintahan yang adil, sesuai dengan kepentingan mereka yang 
diperintah, dan yang dipimpin oleh orang-orang yang bijaksana. 
Contoh konkret sistem demokrasi (dari perkataan Yunani, 
demos, rakyat, kratein, pemerintahan) yang dikenal dalam sejarah 
adalah Republik Athena, pada abad ke-6 dan 5 S.M. Dalam sistem 
itu, rakyat berkumpul untuk bermusyawarah dalam membuat 
undang-undang dan memilih pimpinan pemerintahan, walaupun 
yang diakui sebagai deros pada waktu itu hanyalah penduduk 
yang merdeka dan bukan budak. 


Para ahli tafsir agaknya menyadari hal itu. Seorang ahli tafsir 
Syi'ah, Syaykh Abu “Ali al-Fadlal, dalam Kitab Tafsirnya Majma' 
al-Bayan ft Tafsir al-Gur'an umpamanya, dalam menjelaskan 
asbabal-nuzil ayat 38 surat al-Syiira/42 mengatakan bahwa kaum 
Anshar telah biasa melakukan musyawarah, jauh sebelum zaman 
Islam, juga sebelum kedatangan Nabi s.a.w. ke Madinah. 


Ketika mendengar munculnya nabi akhir zaman, kaum Anshar segera 
melakukan musyawarah, dengan mengumpulkan tokoh-tokoh di antara 
mereka, dan memilih tempat di rumah Abi Ayyub al-Anshari —kelak 
merupakan tempat persinggahan Nabi pertama ketika berhijrah ke 
Madinah—serta memutuskan untuk beriman dan membela Nabi akhir 


zaman ini. 


Di Makkah juga ada lembaga musyawarah, misalnya yang 
diselenggarakan di rumah Ousay ibn Kilib, yang disebut diral- 
nadwah, beranggotakan para pemuka kabilah yang disebut mala”. 
Kegiatan tasyawwur ini biasa juga dilakukan di antara orang- 
orang yang berpengaruh, termasuk orang-orang kaya dan yang 
dipandang cendekia atau bijak. Ini memang merupakan tradisi 
unik di kalangan suku-suku Badui dan golongan elite plutokrat. 
Tidak hanya bermusyawarah dalam memecahkan suatu masalah 
bersama, mereka juga memiliki kebiasaan memilih pemimpin. 
Istilah “raja” atau malik hanya berlaku untuk masyarakat luar. 
Ketika ada seorang Nasrani bernama Utsman mempromosikan 
diri sebagai raja yang mewakili suku-suku Badui dan sebagai agen 
Imperium Bizantium menghadapi kekuasaan Imperium Parsi, 
usaha itu ditolak mentah-mentah oleh masyarakat Makkah. 
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Penulis modern dari India, Ashgar “Ali Engineer menamakan 
tradisi itu sebagai tribal democracy, atau demokrasi kesukuan. 

Berdasarkan keterangan-keterangan di atas, jelaslah bahwa 
al-Gur'an sebenarnya adalah legitimasi terhadap tradisi yang 
sudah ada dan dianggap baik, tetapi diberi makna baru, seperti 
halnya terhadap istilah tagwi yang juga sudah dikenal di kalangan 
masyarakat jahiliyah, walaupun pengertiannya berubah dan ber- 
kembang menjadi lain sama sekali dari yang dikenal sebelumnya. 
Lembaga dan pranata musyawarah ini diangkat dan selanjutnya 
dikukuhkan oleh wahyu. 

Wahyu yang tercatat dalam al-Gur'an di atas kemudian diku- 
kuhkan oleh sabda Nabi sendiri, dalam rangka menjalankan 
perintah Allah. Diriwayatkan oleh al-Dlahak umpamanya, 
bahwa Nabi pernah bersabda: “Tidak ada seorang pun yang 
bermusyawarah, kecuali Allah memberikan petunjuk kepada 
kebenaran.” Kata-kata Nabi ini memberikan pengertian bahwa 
musyawarah adalah salah satu cara untuk mencapai kebenaran. 
Hadits ini selaras dengan al-Our'an, s. al-Nahl/16:125 yang 
mengatakan: “Ajaklah manusia kepada jalan Tuhanmu (kebenar- 
an) dengan hikmah (kebijaksanaan, ilmu pengetahuan) dan anjuran 
yang baik. Dan lakukanlah diskusi dengan mereka dengan metode 
yang baik pula.” Salah satu kata kunci dalam ayat ini adalah 
muyjadalah atau berdiskusi yang merupakan salah satu bentuk 
musyawarah. 

Nabi, sebagai orang yang menerima perintah langsung dari 
Allah untuk bermusyawarah seperti tersurat dalam al-Our'an s. 
Alu “Imrin/3:159 (wa syawir hum ft a-amr-i), sudah tentu 
menjalankan perintah itu. Al-Gurthubi, dalam buku tafsirnya 
yang terkenal mengatakan: “Tidak seorang pun yang lebih 
banyak bermusyawarah dengan para sahabatnya, kecuali 
Rasulullah s.a.w. sendiri.” Sebab-sebab turunnya ayat tersebut 
secara khusus berkaitan dengan perang Uhud. Tetapi, dalam 
perang Badr yang terjadi sebelumnya, Nabi juga telah melakukan 
musyawarah tentang taktik dan strategi perang. Nabi bahkan 
pernah mengambil keputusan berdasarkan hasil musyawarah 
yang sebenarnya bertentangan dengan pendapat pribadinya. 
Dalam perang Ahzab dan perang Khandag, Nabi juga meminta 
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dan menyetujui pendapat sahabat-sahabatnya. Konon, Nabi 
bahkan meminta sahabatnya ikut memecahkan soal yang sangat 
pribadi, ketika istri beliau, “Aisyah, terkena fitnah berpacaran 
dengan seseorang. Karena itu, kita mengenal banyak riwayat 
yang menggambarkan terdapatnya perbedaan pendapat di antara 
para sahabat tentang berbagai hal, misalnya antara Abi Bakr al- 
Shiddig dan “Umar ibn al-Khaththab yang memiliki tempramen 
yang nyaris berlawanan itu. Dalam kasus-kasus itu Nabi malahan 
memanfaatkan perbedaan pendapat itu. “Perbedaan pendapat di 
kalangan umatku,” kata Nabi, “adalah rahmat.” 

Dengan begitu sy#ra adalah lembaga dan pranata yang tidak 
saja merupakan perintah Allah dalam al-Gur'an, tetapi juga 
Sunnah Nabi. Al-Thabari dalam tafsirnya mengatakan: “Allah 
telah memerintahkan kepada Nabi s.a.w. bermusyawarah dengan 
umatnya, adalah untuk menerangkan masalah tersebut kepada 
umatnya, supaya dicontoh dalam kehidupan mereka.” Masalah 
yang timbul adalah, bagaimana status hukum perintah dan 
sunnah tentang musyawarah itu. Ibn Taymiyah, ahli figh dan 
tafsir yang ternama, berpendapat dalam bukunya, al-Siyasat al- 
Syari'ah, bahwa: “Para pemimpin negara seharusnya melakukan 
musyawarah, karena Nabi pun telah diperintahkan berbuat 
demikian.” Imam al-Razi, ahli tafsir kenamaan lainnya, menge- 
mukakan pendapat Hasan dan Sufyan ibn “Uyaynah: “Hikmah 
bermusyawarah seperti diperintahkan kepada dan dijalankan 
oleh Nabi s.a.w. adalah untuk diteladani oleh umat, agar 1a 
menjadi suatu kebiasaan sebagai Sunnah Rasul di kalangan umat 
Islam.” Pendapat-pendapat di atas memang belum memberi 
kejelasan mengenai kedudukan hukum musyawarah. Ibn 
Khaldin, seorang filsuf sosial dan ahli sejarah, dalam bukunya 
yang masyhur, Mugaddimah, berpendapat: “Apabila diputuskan, 
bahwa adanya suatu khalifah itu, suatu keharusan, menurut ijma 
ulama, maka hukum (hasil musyawarah itu) adalah fardlu 
kifayah. Dan ia-harus dipilih oleh wakil yang terdiri dari para 
ulama dan cendekiawan muslim. Kalau telah terpilih, maka umat 
wajib mentaatinya.” Di sini tersirat posisi hukum suatu musya- 
warah dalam memilih kepala negara.(lihat, “Teori Islam tentang 
Negara dan Masyarakat,” dalam UIA al-Amr-). 
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Musyawarah atau Demokrasi? 


Masalah yang timbul adalah, apakah konsep syara itu, sebagai 
lembaga dan pranata kenegaraan di zaman modern, dapat ditafsir- 
kan sebagai demokrasi? Soal ini menjadi perdebatan ramai, 
seperti yang diungkapkan oleh Fazlur Rahman. Salah satu yang 
terkenal adalah perdebatan segi tiga cendekiawan dan ulama 
Mesir Dr. Syaykh Muhammad al-Ghazaili dengan Dr. Khalid 
Muhammad Khalid pada awal '50-an dan dengan Prof. “Abd al- 
Hamid Mutawalli pada 1969. Dalam kasus ini, al-Ghazali menulis 
sebuah buku berjudul Min Huna Na lam (Dari Sini Kita Menge- 
tahui), sebagai bantahan terhadap tesis Khalid yang juga berben- 
tuk buku berjudul, Min Huna Nabda' (Dari Sini Kita Memulai). 
Al-Ghazili juga melakukan kritik terhadap pandangan “Abd al- 
Hamid Mutawalli, seorang profesor Yurisprudensi Islam pada 
Universitas Umdurman, Sudan, kemudian pada Universitas 
Kairo, yang menulis sebuah buku berjudul Mabda' al-Syura ft al- 
Islam (Prinsip-prinsip Musyawarah dalam Islam), yang membela 
pendirian Khalid yang kontroversial. 

Beberapa masalah yang diperdebatkan adalah: (1) apakah 
demokrasi Barat itu cocok dengan Islam, (2) dan apakah majlis 
sydra itu sama dengan parlemen model demokrasi Barat, (3) 
apakah lembaga sy#ra itu lebih tepat diartikan sebagai dewan 
pertimbangan atau dewan penasehat bagi seorang penguasa atau 
kepala negara, (4) apakah seorang penguasa dalam pemerintahan 
Islam itu diharuskan memiliki suatu dewan pertimbangan, dan 
jika ya, apakah badan itu ditunjuk atau dipilih, apakah bersifat 
konsulratif saja atau mandataris, (5) apakah partisipasi rakyat 
langsung dalam proses politik, misalnya dalam bentuk pemilihan 
umum atau referendum itu diperbolehkan dalam konsep syura, 
(6) apakah keanggotaan lembaga sy#4ra itu harus dipilih oleh 
rakyat ataukah cukup ditunjuk oleh penguasa, (7) apakah ada 
keharusan memilih kepala negara dan menolak lembaga raja, 
dengan perkataan lain, apakah republik itu, merupakan keharus- 
an, jika prinsip sy#ra itu dilaksanakan, (8) apa fungsi pokok 
lembaga sy4rd itu, (9) siapa yang sepantasnya bisa menjadi 
anggota majlis syira, apakah ada kriteria tertentu menurut syara", 
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dan berkaitan dengan keanggotaan syir4 itu dipertanyakan pula, 
dan (10) apa yang dimaksud dengan umat itu, apakah masyarakat 
seluruhnya atau segolongan masyarakat tertentu? 

Kontroversi di atas timbul, pertama-tama, seperti juga dikata- 
kan Hamka: karena al-Our'3n maupun Sunnah tidak memberi- 
kan ketentuan rinci tentang apa bentuk konkret syura itu, 
bagaimana proses pembentukannya, dan apa fungsi dan tugasnya. 
Suatu bentuk pemerintahan republik yang demokratis memang 
diisyaratkan dari teladan para sahabat di masa Khulafa” al- 
Rasyidin, tetapi teladan itu pun mengandung banyak variasi. 
Sesudah masa itu, bentuk pemerintahan Islam ternyata adalah 
kerajaan, bahkan monarki absolut. 

Faktor kedua adalah kenyataan, bahwa pada zaman modern 
sekarang ini, bentuk dan sistem kenegaraan dan pemerintahan 
di negeri-negeri Islam, tidak semuanya republik demokratis. 
Sistem monarki masih ada di Saudi Arabia, Maroko, Yordania, 
Kuwait, Malaysia, dan Brunei Darussalam. Seandainya telah 
terbentuk pemerintahan republik, maka konsep yang dipakai 
lebih banyak diambil dari Barat. Bahkan, di negara-negara 
republik tertentu secara temporal terjadi praktek pemerintahan 
yang otoriter dan diktator. 

Sementara itu, terbukti pula bahwa bentuk negara kerajaan 
tidak selalu menghasilkan keburukan, sebagaimana bentuk 
republik demokratis yang tidak selalu menghasilkan kebaikan 
bagi rakyatnya. Beberapa negara modern di Barat yang kini 
dikenal maju, ternyata masih berbentuk kerajaan, seperti Ing- 
gris, Belanda, Belgia, Denmark, Swedia dan Jepang. Mungkin 
lebih tepat dikatakan di sini bahwa di negara-negara kerajaan 
itu, tidak mesti tidak ada demokrasi. Negara-negara itu adalah 
kerajaan yang bersifat konstitusional-demokratis dan memiliki 
parlemen. Di lain pihak, negara-negara yang menyatakan dirinya 
republik-demokratis, bahkan lebih ditekankan lagi dengan nama 
“demokrasi rakyat” (people's democracy), belum tentu memiliki 
sistem demokrasi, setidak-tidaknya menurut perasaan rakyat 
mereka sendiri. 

Faktor lain yang tidak bisa diabaikan adalah kenyataan bahwa 


di negara-negara yang mayoritas penduduknya beragama Islam, 
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pada umumnya berada di tangan penguasa yang mengekang 
demokrasi. Secara formal para penguasa di banyak negara Islam 
menolak “demokrasi liberal” atau “demokrasi Barat” yang tidak 
atau kurang sesuai dengan kepribadian atau nilai-nilai yang dianut 
masyarakatnya. Demokrasi yang diterapkan adalah demokrasi 
“terbatas” atau demokrasi “terpimpin” dalam satu dan lain 
bentuk. Dalam situasi seperti itu, kebebasan mengeluarkan 
pendapat juga terbatas. Dalam kondisi tertekan, para ulama dan 
cendekiawan di negeri yang bersangkutan itu cenderung mem- 
bela pandangan resmi. 

Menghadapi fakta-fakta historis dan fakta-fakta yang ada 
sekarang ini—dari Sunnah Rasul, teladan Khulafa' al-Rasyidin, 
timbulnya kerajaan-kerajaan Islam, masih bertahannya peme- 
rintahan-pemerintahan kerajaan di kawasan Islam, juga dengan 
melihat kepada negara-negara kerajaan (yang menganut demok- 
rasi-konstitusional berparlemen) serta situasi politik di dalam 
negeri sendiri, maka kebanyakan ulama dan cendekiawan Mus- 
lim cenderung berhati-hati dalam berpendapat bahwa syira— 
dalam arti demokrasi-populis, untuk meminjam istilah Rahman, 
adalah suatu ketentuan agama. Lembaga sysura itu sendiri me- 
mang tidak bisa dibantah siapa pun, sebagai perintah Allah dan 
Sunnah Rasul, tetapi bentuk dan sifatnya tidak dijelaskan secara 
rinci. 

Kalau kita gambarkan dalam peta, kita melihat adanya tiga 
variasi pendapat mengenai hubungan antara Islam dan sistem 
politik ini. Kalau bisa diletakkan dalam suatu spektrum, pada 
satu sisi ekstrem kita melihat adanya pandangan bahwa Islam 
itu pada esensinya adalah “agama” dalam pengertian sempit yang 
hanya berkepentingan dengan dunia spiritual. Di sini, Islam tidak 
memberikan pedoman apa pun mengenai sistem politik. Itu 
adalah urusan dunia dan diserahkan kepada perkembangan 
pemikiran manusia. Posisi ini diduduki oleh tokoh semacam 
“Ali “Abd al-Razig yang dinilai berpaham sekuler dan pada 
tingkat tertentu juga Khalid Muhammad Khalid yang mendapat 
kritik dari al-Ghazali. 

Pada sisi ekstrem lain, kita melihat orang semacam al- 
Mawdidi, ulama Pakistan terkemuka, pendiri Jama'at Islami 
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pada 1942 yang berpendapat bahwa Islam menyediakan suatu 
kerangka sistem politik yang komplit, baik yang menyangkut 
prinsip-prinsipnya maupun petunjuk-petunjuk praktis, walau- 
pun hal itu perlu ditafsirkan dari al-Gur'an dan Sunnah secara 
holistis, seperti yang telah banyak ia tulis, misalnya dalam buku- 
nya, Teori Politik Islam atau Konstitusi dan Hukum Islam (1952) 
dan Khilafah dan Kerajaan (1967). Di antara kedua ekstrem itu 
terdapat berbagai variasi pendapat. Berbagai pandangan itu dapat 
diuji dari bagaimana posisi mereka terhadap konsep sy4ra ini. 


Salah satu pandangan pertengahan yang menyangkut masalah 
syura ini adalah apa yang pernah dikemukakan Ustadz M. Hasbi 
Ash-Shiddiegy sebagai berikut: 


Islam, sebenarnya, walaupun dalam prinsipnya mengutamakan sifat 
pemerintahan jumbiiriyah (republik), membenarkan juga pemerintahan 
mulkiyah (kerajaan), jika rakyat menghendakinya, asal saja mulkiyah 
itu di bawah dasar permusyawaratan, berdasarkan parlementer. Islam 
mengingkari pemerintahan sewenang-wenang, pemerintahan yang 
tidak mementingkan permusyawaratan dan tidak memperhatikan suara 
rakyat, walaupun bercorak apa saja. Islam mengutamakan kepala negara 
yang dipilih rakyat dengan secara merdeka. Tegasnya, Islam meng- 
hendaki pemerintahan yang demokratis a la Islam. Karena itu, jika 
rakyat sendiri menyukai pemerintahan yang bersifat rnulkiyah, diperin- 
tah oleh raja, Islam sekadar membolehkan, bukan mengutamakan. 


Dalam pernyataan pandangan itu, ulama besar Indonesia itu 
masih memberi toleransi kepada kerajaan, asalkan kerajaan itu 
memiliki parlemen sebagai dewan perwakilan rakyat. Secara 
implisit ia juga berpendapat bahwa sumber kedaulatan itu adalah 
rakyat, dan bukan Tuhan, seperti pendapat al-Mawdiidi yang 
dibantah oleh al-Ghazali. Dalam hal kerajaan, Hasbi berkata: 
“Raja tidak dipandang sebagai orang yang memiliki negara, 
melainkan hanya pemangku amanah” (lihat, “Amanah dalam 
al-Our'an,” dalam Amanah). 


Hasby juga menafsirkan lembaga syi4ra itu sebagai parlemen 
yang dipilih oleh rakyat. Mutawalli berpendapat lain. Sy4ra tidak 
mensyaratkan adanya pemilihan umum, karena alasan praktis 
maupun prinsip. Demikian pula ahl al-syira bukanlah sembarang 


451 


orang, asal dipilih oleh rakyat, melainkan terdiri dari mereka 
dengan kualifikasi-kualifikasi tertentu. Argumentasinya menge- 
nai penolakan pemilihan umum itu berkaitan dengan soal persya- 
ratan keanggotaan syira. Katanya: 


Dalam Islam, sy#ra, bukanlah masalah jumlah seperti disarankan oleh 
konsep pemilihan umum. Dalam persoalan Islam, mayoritas jumlah 
bukanlah kriteria kebenaran, karena al-Gur'in menolak gagasan itu. 
Banyak ayat-ayat al-Gur'an yang secara gamblang menjelaskan soal 
kebenaran ini. Misalnya, firman Allih "Azza wa Jalla” "kebanyakan 
manusia tidak mengerti" (O., s. al-An'im/€:111), "apabila engkau 
mengikuti kebanyakan orang di muka bumi, mereka akan membawa 
engkau ke jalan yang menyimpang dari jalan Allah” (O., 5. al-An'im/ 
6:116). “Dan Kami tidak mendapati kebanyakan mereka menepati janji. 
Sesungguhnya Kami mendapati kebanyakan mereka orang-orang yang 
fasig” (O., s. al-A'raf/7:102), karena alasan-alasan itulah Allah "Azza 
wa Jalla' berfirman: “Mska bertanyalah kepada orang-orang yang 
mempunyai pengetahuan, jika kamu tidak tahu" (O., s. al-Nabl/16:43). 


Dengan alasan-alasan di atas, Mutawalli menyatakan bahwa 
sistem demokrasi langsung (al-dimugrathiyat al-mubasyirah) tidak 
sejalan dengan syira. Agaknya Mutawalli berpendapat bahwa 
syara adalah juga suatu bentuk demokrasi tertentu. Sy4r4 adalah 
suatu lembaga yang diperintahkan Islam untuk mengembangkan 
hukum syari'ah yang memiliki kedaulatan. Ia menolak pendapat 
al-Mawdidi bahwa dalam Islam, sumber kedaulatan adalah 
Tuhan. Islam bagi Mutawalli, tidak menganut paham teokrasi 
yang secara salah dikatakannya sebagai pendapat al-Mawdudi. 
Padahal yang dikatakan al-Mawdiidi adalah bahwa Islam itu 
menganut apa yang disebutnya theodemocracy (demokrasi yang 
berketuhanan). Dalam demokrasi ini, para ulama dan cendekia- 
wan Muslim, dengan kualifikasi tertentu, merumuskan syar? ah 
atau hukum, berdasarkan wahyu Allah dan Sunnah Rasul. Di 
sini terdapat kesejajaran pandangan Mutawalli dengan al- 
Mawdudi yang sama-sama berpendapat bahwa suatu negara 
dalam Islam, adalah “Negara Hukum” yang merupakan sumber 
kedaulatan. 

Al-Ghazali memiliki pendapat yang berbeda dengan kedua 
pemikir dari Pakistan dan Mesir tersebut. Baginya, Islam 
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memiliki pandangan bahwa kedaulatan itu berada di tangan 
rakyat atau ummah. Pendapatnya itu didasarkan pada al-Gur'an 
s. al-Bagarah/2:143 dan al-9ur'3n s. Alu Imr4n/3:104 dan 110. 
Dalam ayat-ayat itu, Allah telah memerintahkan ummah untuk 
membentuk suatu masyarakat yang berkeadilan, menegakkan 
kebenaran, menciptakan segala yang baik dan mencegah segala 
yang mungkar. Secara implisit Allah telah “memberikan 
kedaulatan” itu kepada ummah atau rakyat. Hanya saja, dalam 
menjalankan kedaulatan itu al-Gur'an memerintahkan pemben- 
tukan suatu lembaga syira, di mana wakil-wakil rakyat dapat 
melakukan musyawarah tentang masalah-masalah bersama. 
Dengan perkataan lain, al-Ghazali, yang disokong oleh Rahman, 
menyetujui konsep “dewan perwakilan rakyat” (majlis al- 
niyabah) yang merupakan perwujudan dari lembaga sysra, di 
mana kedaulatan rakyat diwujudkan. 


Penafsiran tentang Syurd: 
Studi Kasus Khalifat al-Rasyidin 


Penafsiran tentang makna lembaga syira dan musyawarah, 
nampaknya tidak bisa lepas dari kecenderungan sikap dan pemi- 
kiran politik seseorang, yang pada gilirannya dipengaruhi banyak 
faktor. Kecenderungan al-Ghazali umpamanya, adalah demok- 
rasi-populis, sedangkan al-Mawdudi dan Mutawalli, terkesan 
bersikap elitis. Oleh Rahman dikatakan bahwa kedua pemikir 
belakangan itu mengalami “krisis kepercayaan yang gawat ter- 
hadap kemampuan intelek manusia dan lebih dari itu juga 
terhadap kapasitas moral mereka” berdasarkan premis dasar 
bahwa “rata-rata orang tidak memiliki kemampuan untuk sampai 
kepada pengambilan keputusan yang tepat mengenai masalah- 
masalah umum (public affairs) dan juga fakultas moral mereka 
tidak bisa diandalkan dalam memilih dan menentukan perilaku 
yang benar dan luhur, sesuatu yang dibutuhkan secara maksi- 
mum dalam mengemudikan perilaku kenegaraan.” 

Hal kedua yang mempengaruhi penafsiran tentang konsep 
syura ini, dan konsep-konsep al-Our'an lainnya adalah, metode 
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penafsiran yang dipakai. Pada akhir abad 19, Muhammad “Abduh 
dan muridnya Rasyid Ridla' (yang melanjutkan karya gurunya 
ini), melalui Tafsir al-Manar mereka, telah memelopori suatu 
metode penafsiran baru. Pada pokoknya, keduanya mengajukan 
dua pendekatan pokok. Pertama, sebelum memberi keterangan 
yang mendetail mengenai suatu ayat atau kumpulan ayat, terlebih 
dahulu perlu berupaya untuk menangkap makna universal dari 
ayat-ayat atau istilah-istilah yang dibahas, sehingga menghasilkan 
suatu konsep tertentu dalam merumuskan suatu pengertian. 
Mereka sangat berhati-hati dalam menengok kepada asbab al- 
nuzil, karena apabila terlalu terikat kepada konteks turunnya 
ayat itu, seorang penafsir bisa terjatuh kepada kesimpulan sempit 
dan tertutup dari kemungkinan menangkap esensi al-Gur'an. 
Pendekatan kedua yang dipakai adalah, melakukan penafsiran 
secara holistis. Dalam menangkap esensi syura umpamanya, 
seorang penafsir perlu melihat kepada ayat-ayat lain yang 
mungkin memberikan keterangan yang lebih mendasar. Sebagai 
contoh, dalam menafsirkan pengertian syira sebagai lembaga 
yang mewadahi sumber kedaulatan, Muhammad “Abduh me- 
nunjuk kepada ayat 104 dan 110 dari surat Alu 'Imrin. Rahman 
juga menunjuk kepada al-Our'an s. al-Hajj/22:41, yang mengata- 
kan: (yaitu) mereka yang jika Kami berikan kedaulatan di muka 
bumi, niscaya mereka akan mendirikan shalat, menunaikan zakat, 
menyuruh berbuat yang ma'ruf dan mencegah segala perbuatan 
yang mungkar. Dan kepada Allah mereka mengorientasikan segala 
urusan.” Di situ kita melihat kaitan yang jelas antara ayat 42 
surat al-Syura/41 dengan ayat 42 surat al-Hajj/22 (lihat kata kunci 
amr, atau urusan umum) dan dengan ayat 104 dan 110, surat 
Alu “Imran/3 (lihat, “Ummah dalam al-Gur'4n,” dalam Ummah). 
Sudah barang tentu, melihat pada asbibal-nuzil, juga penting. 
Tetapi yang lebih penting lagi adalah melihat pada Sunnah Rasul 
secara keseluruhan. Apabila kita hanya melihat kepada asbabal- 
nuzil, maka ayat 159, surat Alu “Imran itu bisa ditafsirkan dengan 
hanya mengandalkan Hadits riwayat Kalabi, dari Abi Shahih 
yang memperoleh keterangan dari Ibn “Abbas saja, yang 
mengkaitkan ayat ini dengan soal tawanan perang Badr, dimana 
timbul perbedaan pendapat antara “Umar ibn al-Khaththab dan 
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Abu Bakr al-Shiddig. Padahal Rasulullah s.a.w. melakukan 
musyawarah dengan para sahabat tidak hanya dalam peristiwa 
itu saja. Para ahli tafsir sebenarnya juga mengkaitkan ayat 
mengenai syura ini dengan peristiwa-peristiwa lain. Dengan 
mempelajari keseluruhan sikap dan tindakan Nabi, dalam 
kaitannya dengan musyawarah atau perundingan itu dilakukan 
tidak hanya dengan sahabat-sahabatnya yang terdekat, tidak pula 
dengan sesama Muslim saja, tetapi juga dengan pihak-pihak non- 
Muslim. Sirat al-Nabi yang dihimpun Ibn Ish3g dan ditulis 
kembali oleh Ibn Hisyim umpamanya, telah mengungkapkan 
apa yang disebut sebagai Konstitusi Madinah, sebagai hasil 
musyawarah antara Nabi bersama sahabatnya disatu pihak, 
dengan kaum Guraysy Makkah dipihak lain. Musyawarah 
seperti itu bisa dilandaskan pada al-Our'an s. al-Nahl/16:125. 

Bentuk dan sifat musyawarah tersebut, selain berbeda antara 
satu kasus dengan kasus lain, juga mengalami evolusi. Kita 
melihat secara jelas, misalnya dalam masalah pemilihan Khalifah. 
Di situ terlihat bahwa pengangkatan keempat khalifah itu, 
dilakukan dalam suatu proses yang tidak sederhana. Fakta per- 
tama yang kita lihat adalah bahwa Nabi tidak menunjuk se- 
seorang, dan tidak juga mewariskan kekuasaan kepada keturunan 
dan keluarganya. Ini menunjukkan bahwa Nabi membiarkan 
soal kepemimpinan umat diputuskan sendiri oleh umat (lihat, 
“Model Masyarakat Mandiri,” dalam Ummah). 

Proses musyawarah dalam pemilihan pemimpin umat, sepe- 
ninggal Nabi tampak dengan timbulnya berbagai pendapat dan 
pencalonan. Paling sedikit ada tiga calon yang diajukan, calon 
dari kalangan Muhajirin, yaitu Abi Bakr, dari kalangan Anshar, 
Abu Ubaydah ibn Zarrah, dan dari Bani Hasyim yang tidak jelas 
siapa yang dicalonkan, tetapi terdengar suara untuk “Ali ibn Abi 
Thalib, keponakan dan menantu Nabi. Ada pula seorang Anshar 
yang merasa dirinya paling berhak memegang jabatan khalifah, 
yaitu Sa'ad ibn Ubadah. Dia malahan melakukan oposisi ter- 
hadap Abu Bakr, sampai meninggalnya. Abi Sofyan juga punya 
pendapat sendiri. Ia meminta “Abbas ibn “Abd al-Murthalib agar 
yang belakangan ini mengajukan calon dari suku yang kuat. Ia 
tidak bisa mengerti, mengapa khalifah dijabat oleh seorang yang 
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berasal dari suku kecil yang tidak berpengaruh, seperti Abu Bakr. 
Bahwa yang merupakan faktor desisif dalam pengangkatan 
Abu Bakr adalah pidato “Umar ibn al-Khaththab, hal itu justru 
menunjukkan adanya kampanye dalam pemilihan. Tetapi pemi- 
lihan Abu Bakr, dalam kenyataannya telah melibatkan suatu 
proses yang cukup seru, dimana seluruh umat terlibat, langsung 
atau tidak langsung. “Umar mendukung Abu Bakr, padahal Abi 
Bakr adalah tokoh, dengan siapa ia sering bersilang pendapat 
yang membutuhkan penengahan Nabi sendiri. Sedangkan Abu 
Bakr sendiri sebenarnya mempunyai pendapat yang sangat 
populis. “Sekiranya Salim, budak Hudzayfah (yang telah 
dimerdekakan) masih hidup,” katanya, “dialah yang akan saya 
calonkan sebagai khalifah.” Itu semua menunjukkan adanya pro- 
ses musyawarah, apapun bentuknya. Proses itu berjalan cukup 
sehat. Pertama, karena ternyata yang dipilih adalah seorang yang 
menonjol bukan karena kekuatan sukunya, melainkan karena 
kepribadiannya. Dan kedua, dalam proses itu terdapat perbedaan 
pendapat dan bahkan oposisi, setelah khalifah terpilih. 
Pengangkatan “Umar ibn al-Khaththab sebagai khalifah ke- 
dua, memang karena penunjukkan Abi Bakr. Tetapi hal itu 
dilakukan dengan persetujuan umat. Namun yang penting di 
sini adalah bahwa ia tidak mencalonkan anggota keluarganya 
sendiri. “Demi Allah,” katanya, “Aku telah memikirkan hal ini 
sungguh-sungguh dan aku tidak mengangkat seseorang dari sanak 
keluargaku, tetapi aku telah menunjuk “Umar ibn al-Khaththab 
sebagai penggatiku.” Tentang penunjukkannya Khalifah “Umar 
ibn al-Khaththab berkata di dalam pidato pengangkatannya di 
hadapan umat: “Barangsiapa menyeru kepada suatu kepemimpinan 
tanpa musyawarah, maka tidaklah halal baginya untuk menerima- 
nya. : 
Umar sendiri juga sudah menyiapkan penggantinya sebelum 
meninggalnya, tidak dengan penunjukkan, melainkan dengan 
membentuk suatu formatur yang terdiri dari enam orang ter- 
kemuka yang kelak oleh para ahli figih di sebut sebagai “ahl al- 
halli wa al-agdi” yang arti harfiahnya adalah “mereka yang 
mampu mengurai dan menyimpulkan.” Sebuah ungkapan bagi 
golongan cendekia yang mampu mengemukakan dan meng- 
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analisa permasalahan dan mampu pula memecahkan atau 
menyimpulkan hasil analisanya. Formatur ini akhirnya menye- 
rahkan keputusan terakhir kepada “Abd al-Rahman ibn “Awtf. 
Sebelum mengambil keputusan, ia terlebih dahulu berunding 
dengan banyak orang dari berbagai kabilah dan orang-orang yang 
baru saja menunaikan ibadah haji. Pilihan akhirnya jatuh kepada 
Utsman ibn “Affan. 

Kasus yang terjadi pada tiga khalifah yang pertama, tidak 
terjadi pada "Ali ibn Abi Thalib. Ia sebenarnya selalu dicalonkan 
dalam setiap pemilihan khalifah, mengingat kecendekiawanan- 
nya dan asal-usulnya dari suku yang berpengaruh, yaitu Bani 
Hasyim. Tetapi ia selalu melihat orang lain lebih baik dari dia 
sendiri. Ia adalah satu-satunya khalifah yang di-bay'at oleh massa 
rakyat. Ia sendiri berpendapat bahwa mereka yang berhak 
memilih khalifah adalah veteran perang Badr. Tetapi rakyat 
mengangkatnya, nyaris dengan paksa. Ini adalah semacam pemni- 
lihan umum atau referendum, walaupun ia mendapat oposisi 
yang kuat dari Mu'awiyah ibn Abi Sufyan dan pengikut-pengi- 
kutnya. Tentang pengangkatannya sendiri ia berkata: “Bay atku 
tidak akan terjadi secara rahasia dan tidak akan berlangsung, 
kecuali atas dasar kerelaan kaum Muslim.” 

Dari berbagai riwayat pengangkatan khalifah tersebut di atas 
tampak bahwa musyawarah yang diamanatkan al-Our'in itu 
sungguh-sungguh terjadi, walaupun mengambil bentuk yang 
berbeda-beda. Persepsi tentang musyawarah dalam proses pemi- 
lihan itu dicerminkan antara lain dari pernyataan yang dikeluar- 
kan oleh seorang tokoh Anshar yang paling terkemuka, Abi 
Musa al-Asy'ari, katanya: “Kepemimpinan yang benaradalah yang 
berdasarkan musyawarah. Adapun kerajaan adalah kepemimpinan 
yang dimenangkan dengan pedang.” 

Hal yang lebrh esensial tentang pelaksanaan prinsip musya- 
warah ini adalah, bagaimana kaum Muslim merumuskan hukum 
yang dipakai sebagai dasar pengaturan masyarakat. Dalam sejarah 
Islam, lebih-lebih pada awal perkembangannya, peranan raja 
tidak menentukan dalam pembuatan undang-undang, misalnya 
dengan menunjuk suatu majlis sy4ra yang memiliki otoritas for- 
mal. Yang berperan adalah para sahabat Nabi, dan diteruskan 
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oleh para ilmuwan yang kemudian berkembang menjadi fugaha' 
atau ahli hukum. Mereka adalah para sarjana dan ilmuwan yang 
belajar dan mengembangkan berbagai ilmu. Terdapatnya kelom- 
pok-kelompok ilmuwan dan pribadi-pribadi yang independen 
dari kekuasaan kerajaan, adalah ciri yang paling menonjol pada 
waktu itu, walaupun kemudian pemerintah turun tangan dan 
ikut campur mempengaruhi jalannya perkembangan ilmu. 


Perkembangan dalam metode ijtihad—termasuk berkembang- 
nya pengertian-pengertian baru mengenai taglid (mengacu 
kepada referensi otoritatif), jma' (kesepakatan melalui proses 
diskusi yang ada kalanya menghasilkan paradigma), giyas (analogi 
atau proyeksi yang bertolak dari suatu pengertian mendasar) di 
satu pihak, dan perkembangan pemikiran mengenai teori-teori 
sosial di lain pihak—telah membuka cakrawala baru dalam 
memahami dan mengembangkan amanah Allah tentang syurd 
atau musyawarah. Rintisan yang dilakukan oleh Muhammad 
“Abduh, dengan melakukan penafsiran secara holistis untuk 
mencari arti universal dari wahyu Allah dalam al-Gur'an, ber- 
peran sangat menentukan. Tetapi sumbangan pemikiran yang 
dilakukan oleh tokoh-tokoh mufassir modern, seperti Mawlana 
Muhammad “Ali, Malik Ghulim Farid, Mawlina “Abd al-Kalim 
Azad tidak boleh kita lupakan. Karya Abi I-A44 al-Mawdidi, 
dengan tafsirnya The Meaning of the Gur'an atau tafsir Tafhim 
al-Gur'in atau Muhammad Assad dengan tafsirnya, The Message 
of the @ur'an, ikut pula membuka cakrawala baru. 


Salah satu lengkung cakrawala baru itu adalah, tidak hanya 
menginterpretasikan sy#ra dan musyawarah dalam kerangka ber- 
pikir figih dan dalam kaitannya dengan hukum ketatanegaraan 
dan teori politik, tetapi juga sebagai suatu konsep kemasya- 
rakatan. Di sini, musyawarah bisa dilakukan di mana-mana, di 
segala tingkatan dan dalam berbagai persoalan. Yang dianggap 
mampu melakukan musyawarah, bukan hanya para ulama dan 
cerdik cendekia atau di antara elite penguasa, tetapi bisa dilaku- 
kan dan dikembangkan di kalangan masyarakat biasa, termasuk 
kalangan bawah. Di kalangan ini, musyawarah bahkan merupa- 
kan senjata ampuh untuk memecahkan persoalan yang mungkin 
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terlalu sulit untuk bisa dihadapi oleh seseorang secara individu 
(lihat, “Universalisme dan Kosmopolitanisme Ummah,” dalam 
Ummah). 


Dari Syurd ke Ul1 al-Amr 


Syura, sebenarnya adalah suatu forum, di mana setiap orang 
mempunyai kemungkinan untuk terlibat dalam urun-rembug, 
tukar pikiran, membentuk pendapat dan memecahkan suatu 
persoalan bersama. Istilah wa amr-u hum, dalam al-Gur'an s. al- 
Syura/42:38, mengandung arti “masalah bersama” (common prob- 
lems), yaitu masalah-masalah yang menyangkut kepentingan atau 
nasib anggota masyarakat yang bersangkutan. Dalam situasi 
konkret, musyawarah bisa berbentuk “musyawarah anggota” 
dalam perkumpulan atau koperasi. Hasil musyawarah itu adalah 
program yang kemudian berstatus sebagai amanah. Kaitan antara 
amr dengan amanah ini dikemukakan misalnya dalam tafsir The 
Holy @ur'an karya Malik Ghulim Farid, dengan mengkaitkan 
al-Our'in s. al-Syira/42:38 dengan al-Our'an s. al-Nisa'/4:58 
yang berbunyi: “Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menunai- 
kan amanah kepada yang berhak dan apabila kamu mempertim- 
bangkan (menilat) sesuatu, lakukanlah dengan adil (benar).” Dalam 
konteks koperasi itu, pengurus koperasi adalah pemegang 
amanah, yang disebut dalam al-Gur'an s. al-Nisa”/4:59 sebagai 
Ali al-amr-i. 

Dengan mempergunakan metode giyas (analogi), maka 
lembaga sy#ra dapat diwujudkan dalam berbagai situasi. Syxr4, 
dalam perspektif penafsiran baru, dapat disebut sebagai metode 
partisipatoris. Metode ini dapat dilaksanakan dalam penelitian 
dan pengembangan masyarakat. Kalau pada masa lalu, syura 
ditafsirkan sebagai lembaga demokrasi parlementer, maka dalam 
teori sosial sekarang ini, syira dapat dikembangkan sebagai 
lembaga demokrasi partisipatoris. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai &lx al-amr, 
yang juga merupakan konsep penting dalam al-Gur'in, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Di Indonesia perbin- 


459 


cangan tentang 4lx al-amr berkembang sejak pertengahan 
dasawarsa 1950-an. Perbincangan itu sebenarnya berkaitan 
dengan soal wewenang pengangkatan wali hakim, tetapi sering 
disalahpahami sebagai legitimasi kekuasaan dan kewibawaan 
politik atas dasar agama. 

Dalam entri berikut, akan dikemukakan pengertian- 
pengertian dasar menyangkut asal-usul sosiologis kewajiban 
ketaatan terhadap pemimpin tersebut. Ternyata doktrin ketaatan 
itu bermula dari latar belakang budaya suku-suku Badui, dan 
konflik antar suku dalam rangka menciptakan masyarakat yang 
tertib hukum berdasarkan al-Gur'3n dan tuntutan Rasul serta 
taat kepada pemimpin. 
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AIA 
ULU AL-AMR-I 


STILAH #&/x al-amr-i tiba-tiba muncul di arena percaturan 

politik pada pertengahan dasawarsa "50-an, dalam 

Konferensi Ulama yang diselenggarakan Menteri Agama 

dari partai politik Nahdlatul Ulama (NU) dalam Kabinet 
Ali Sastroamidjojo I (1953-1955), K.H. Masykur, tanggal 3-6 
Maret, 1954, di Cipanas. Konferensi Ulama itu mengangkat 
Presiden Soekarno menjadi waliy al-amr-i (Pemegang Peme- 
rintahan) dlar#iri (dalam keadaan darurat, sebelum dipilih rakyat) 
bi al-syawkah (yang memegang kekuasaan). Konferensi itu cukup 
prestisius. Dihadiri para ulama kaliber nasional atau terkemuka 
di daerahnya, hampir dari seluruh Indonesia, kecuali dari Yogya, 
seperti K.H. Abdurrahman Ambio Dale (Pare-pare, Sulawesi 
Selatan), Syeh Sulaiman Arrasuli (Bukittinggi), Tubagus Akhmad 
Khatib (dari Banten), K.H. Abu Amar (dari Solo), K.H. Mahrus 
Ali (dari Kediri) dan K.H. Muchtar Siddig (dari Jakarta). 


Uli a-Amr-i dalam Politik Indonesia 


Dalam keterangan yang dikemukakan dalam memoirnya, 
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Berangkat Dari Pesantren (Gunung Agung, 1987), K.H. Saifuddin 
Zuhri, yang pada waktu itu menjabat Sekjen NU, berkata: 


Bagi orang yang mengerti hukum figh, sebenarnya keputusan Cipanas 
itu perkara wajar—l4 budda min hu, memang mesti begitu. Hanya saja, 
karena situasi politik masa itu, Presiden Soekarno sedang menjadi incar- 
an golongan oposisi dan NU sedang menjadi sasaran kritik golongan 
tertentu, masalah waliy al-amr-i dlariri bi al-syawkah, seakan-akan 
menimbulkan ledakan kehebohan. Ditambah lagi, dengan kekisruhan 
yang ditimbulkan oleh orang-orang yang tidak memahami ilmu figh, 
dan oleh mereka yang tidak menguasai bahasa Arab, menyebabkan 
istilah tersebut diputar-balik menjadi 4/4 al-amnr-i, dan bahkan ada yang 
sangat jauh menjadi Khalifah seolah-olah NU telah mengangkat 
Presiden Soekarno menjadi khalifah atau amir al-mu'minin. Padahal 
teks asli dari keputusan Konferensi Ulama di Cipanas adalah: Presiden, 
sebagai Kepala Negara, serta alat-alat negara sebagai dimaksud oleh 
UUD (Sementara. Pen.), pasal 44, yakni Presiden dan Wakil Presiden, 
Menteri-menteri, Dewan Perwakilan Rakyat, Mahkamah Agung, dan 
Dewan Pengawas Keuangan Negara, adalah waliy al-amr-i dlaruri bi 
al-syawkah. 


Kutipan di atas memang cukup panjang. Tetapi keterangan 
singkat itu telah bisa menjadi titik tolak diskusi tentang konsep 
il al-amr- dalam al-Gur'an. 


Konferensi itu semula memang tidak didasarkan pada maksud 
untuk memberikan gelar kepada Presiden Soekarno, melainkan 
sebagai jawaban terhadap persoalan yang ditimbulkan oleh state- 
men Perti yang mempersoalkan kewenangan Menteri Agama 
dalam pengangkatan wali hakim, sebagaimana telah ditetapkan 
oleh Konferensi Ulama yang terjadi dua tahun sebelumnya di 
Tugu, Puncak, Mei, 1952. Jadi, Konferensi Cipanas, merupakan 
kelanjutan dari Konferensi Tugu yang keputusannya menjadi 
dasar Peraturan Menteri Agama No. 4 Tahun 1952, tentang 
penunjukkan Kepala-kepala Kantor Agama Kabupaten di Jawa 
dan Madura untuk bertindak sebagai wali hakim yang wewe- 
nangnya bisa dilimpahkan kepada para penghulu di bawahnya 
sebagai wali hakim. Pada waktu itu yang menjadi Menteri Agama 
dalam Kabinet Wilopo adalah K.H. Fakih Usman, dari Muham- 
madiyah. 
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Heboh itu agaknya karena menyangkut Presiden Soekarno, 
yang bersumber dari pandangan politis-praktis bahwa dengan 
pemberian gelar waliy al-amr-i dlariiri bi al-syawkah itu, wibawa 
Presiden meningkat, siapapun Presiden itu. Karena diakui 
kepemimpinan atau kekuasaannya oleh umat Islam. Seolah-olah, 
Konferensi Ulama itu membuat legitimasi atas kekuasaan dan 
kewibawaan politik yang berdasarkan agama bagi Presiden 
Soekarno. Padahal soal sebenarnya berkaitan dengan soal wali 
hakim, yang dipergunakan dalam kasus pernikahan umpama- 
nya. 


Menurut hukum syara' Islam, kata tokoh ulama dan cendekia- 
wan NU itu, lembaga wali hakim amat esensial dalam kehidupan 
kaum Muslim. Seorang wanita yang tidak mempunyai wali nasab 
(ayah kandung, saudara kandung, atau paman dari pihak ayah), 
jika akan menikah, maka nikahnya tersebut dapat sah jika di- 
langsungkan dengan wali hakim, termasuk jika wali nasabnya 
tidak berada ditempat dalam jarak yang membolehkan shalat 
jama' (merangkap shalat) dan gashr (menyingkat raka'at shalat) 
atau karena halangan lain. wali hakim bisa pula berlaku dalam 
kasus-kasus lain. 


Keputusan Menteri Agama di atas, diberlakukan hanya untuk 
wilayah Jawa dan Madura. Ini menyangkut kasus menarik, 
bahwa di luar Jawa, misalnya di Sumatera Barat, telah berlaku 
berabad-abad, bahwa lembaga wali hakim itu ditetapkan ber- 
dasarkan hasil pemufakatan ninik-mamak pemangku adat, yang 
menurut hukum figh yang berlaku di situ, dianggap sebagai ahl 
al-halli wa al-agdii (kelompok ahli yang memiliki otoritas 
memecahkan masalah, misalnya karena terdiri dari ulama, cerdik 
pandai, orang yang dituakan dalam masyarakat dan semacam- 
nya). Keputusan Menteri Agama tersebut, dalam kasus di luar 
Jawa, memberi wewenang kepada para gadi nikah yang diputus- 
kan oleh ahl halli wa al-agdli, yakni para ninik-mamak pemangku 
adat, seperti dalam tradisi di Minangkabau. 


Sementara itu—hal lain yang menarik—para wali hakim, ber- 
dasarkan tradisi hukum syara', diangkat dan ditunjuk oleh raja 
atau sultan, yaitu orang yang sedang berkuasa atau sedang 
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memerintah (dzu syawkah), baik mereka itu yang dinilai adil 
atau dianggap zhalim. Menurut Imam Muhammad ibn Isma'il 
al-Kahlini, pengarang Kitab Subul al-Salam, sebagai komentar 
atas Kitab yang terkenal, Bulugh al-Maram—seperu dikutip oleh 
K.H. Saifuddin Zuhri—mengatakan mengenai suatu prinsip yang 
berlaku dalam hukum figh Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah: Yang 
dimaksud dengan sultan ialah raja yang sedang memerintah 
(sedang berkuasa), baik ia penguasa yang serong maupun yang 
adil—jair-an aw 'adil-an. 

Dalam konteks negara Republik Indonesia, katanya lebih 
lanjut, maka Presiden RI mempunyai status hukum seperti sultan 
yang disebut dalam Hadits. Meskipun syarat-syarat sultan menu- 
rut pengertian syara', belum sepenuhnya terpenuhi (misalnya 
belum memperoleh bay'ah, karena pada waktu itu belum dipilih 
melalui pemilihan umum), namun secara de facto, Presiden RI 
pada waktu itu adalah orang yang berkuasa (dzx syawkah). Dalam 
keputusan Konferensi Ulama Cipanas di atas, tidak dipakai istilah 
dzi syawkah, yang lazim dipakai dalam kitab-kitab figh untuk 
sultan yang kafir. Karena, Presiden RI adalah seorang Muslim 
yang beriman, maka dipilihlah istilah bi al-syawkah. Dalam pada 
itu, di zaman penjajahan, kaum Muslim telah melangsungkan 
nikah mereka selama berabad-abad melalui, antara lain dengan 
wali hakim yang ditunjuk para penghulu yang diangkat bupati 
atau regent yang kekuasaannya bersumber dari legitimasi Gu- 
bernur Jendral Hindia Belanda yang kafir. “Apakah kedudukan 
dan martabat Presiden RI,” tanya K.H. Saifuddin Zuhri, “lebih 
buruk daripada Gubernur Jendral Hindia Belanda?.” 

Dari kasus Walty al-Amr-i bi Dlaruri bi al-Syawkah, yang 
dijelaskan K.H. Saifuddin Zuhri itu, maka khalayak ramai 
berkenalan dengan istilah 4/1 al-amr-i, dalam teori politik dan 
pemerintahan, khususnya dari sudut pandangan agama. Sepintas 
kita bisa menarik kesimpulan dari pandangan K.H. Saifuddin 
Zuhri bahwa ia membedakan antara pengertian waliy al-amr-i 
dan &/4 al-arnr-i. Ia ingin agar dua pengertian itu tidak dicampur- 
adukkan. Menurut pendapatnya, 4lu al-amr-i adalah khalifah 
sebagai amir al-mu'minin (pemimpin kaum beriman). 

Ada dua kemungkinan tentang apa yang disebutnya sebagai 
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amir al-mu'minin. Pertama, adalah hanya Khalifah Yang Empat, 
atau Khulafa' al-Rasyidin, yakni Abi Bakr al-Shiddig, “Umar 
ibn al-Khaththab, Utsman ibn “Affin, dan “All ibn Abi Thalib. 
Dan kedua, pemimpin atau kepala negara yang dipilih atau diakui 
oleh kaum Muslim, sesuai dengan sistem pemerintahan yang 
berlaku dalam masyarakat Muslim. Pengertian yang kedua itu 
bisa disebut sebagai khalifah, sultan atau raja. Dalam kenyataan 
sejarah, mereka bisa seorang penguasa yang adil atau zhalim 
(lihat, “Ad! dalam al-Gur'an,” dalam “Adl, juga “Zhalim dalam 
al-Gur'in,” dalam Zhalim). 

Dengan demikian, maka seorang Gubernur Jendral peme- 
rintahan Hindia Belanda tidak bisa disebut amir al-mu 'minin 
atau khalifah. Ia dapat digolongkan sebagai sulthan al-kafirin atau 
dzu syawkah, yang mempunyai kekuasaan. Di antara arnir al- 
mu 'minin dan dzi syawkah itulah terletak pengertian walty al- 
amr-i (dlaruri) bi al-Syawkah. Ia bukan seorang kafir, melainkan 
Mu'min. Walty al-amr-i itu diberi predikat bi al-syawkah, karena 
beragama Islam, untuk membedakannya dengan dzi syawkah, 
sekadar pemegang kekuasaan saja. Waliy al-amr-i ini dibutuhkan 
dalam masyarakat Islam sebagai sumber legitimasi keagamaan 
terhadap pengangkatan wali hakim umpamanya. 

Oleh sebab itulah maka Presiden Soeharto sekarang ini, 
sebagaimana Presiden Soekarno, dalam hukum syara', berdasar- 
kan keputusan Konferensi Ulama 1954, adalah seorang wal?y al- 
amr- bi al-syawkah. Ia, dalam kedudukannya itu merupakan 
sumber legitimasi bagi pengangkatan para gadi, penghulu atau 
wali hakim yang kerap kali diperlukan dalam menyelenggarakan 
nikah atau yang lain. Kalau tidak, maka diperlukan lembaga ah! 
al-halli wa al-agdli yang merupakan sumber legitimasi. Inilah 
yang melatarbelakangi pandangan, mengapa di Indonesia yang 
mayoritas penduduknya beragama Islam, maka Kepala Negara 
haruslah seorang Muslim. Dalam UUD 1945 memang tidak ada 
ketentuan itu. Tetapi, untuk bisa mendapatkan dukungan dari 
kaum Muslim dalam pemilihan umum atau dalam MPR, seorang 
yang mencalonkan diri sebagai Presiden dan Wakil Presiden, 
mestilah seorang Muslim. Kalau tidak, maka akan timbul krisis 
legitimasi. 
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Uli al-Amr-i dalam al-Gur'in 


Dalam al-Our'an dapat dijumpai istilah-istilah yang serupa 
dengan «lx al-amr-i. Misalnya, dalam al-Gur'in s. al-@ashash/ 
28:76, ada istilah Wlx al-giwah, orang yang memiliki kekuatan, 
ali al-ayd-i, dalam al-Gur'an s. Shad/38:45, orang yang memiliki 
kekuatan yang dilambangkan dengan tangan yang kuat, atau 
ali ba's-in, dalam al-Gur'an s. Bani Isra'11/17:5 dan al-Our'an s. 
al-Fath/48:16. Dalam al-Gur'in s. al-Ahgaf/46:35, disebut ulu 
al-azm-i, yaitu orang-orang yang keputusan ada ditangannya 
atau orang yang memiliki keunggulan, yaitu beberapa nabi dan 
rasul yang terkemuka, Nuh, Ibrihim, Misa, “s4, dan 
Muhammad. 

Namun yang lebih banyak disebut adalah 4/4 al-albab (lihat, 
“Uli al-Albab dalam al-Gur'3n,” dalam Uli al-Albab), sebanyak 
16 kali. Istilah itu menjadi sangat terkenal akhir-akhir ini sehu- 
bungan dengan berdirinya Ikatan Cendekiawan Muslim Indo- 
nesia (ICMI). Pengertian kecendekiawanan mengacu kepada 
makna istilah ini. Juga ada istilah 4/14 al-ilm-i, pemilik ilmu, 
yang disebut 7 kali dan menjadi rujukan nilai-nilai keilmuwan. 
Selain itu juga ada istilah 4lx al-fadll-i, dalam al-Gur'in s. al- 
Nur/24:22, yang berarti orang yang memiliki kekayaan. Semua 
itu menunjuk kepada kelompok elite dalam masyarakat. Istilah 
AlX al-amr-i oleh ahli al-Gur' an, Nazwar Syamsu, diterjemahkan- 
nya menjadi functionaries, orang yang mengemban tugas, atau 
diserahi menjalankan fungsi tertentu dalam suatu organisasi. 

Hal yang menarik memahami 4/4 al-amr-i ini adalah keragam- 
an pengertian yang terkandung dalam kata arnr. Istilah yang 
mempunyai akar kata yang sama dengan amr dan berinduk 
kepada kata a-m-r, dalam al-Gur'an berulang sebanyak 257 kali. 
Sedang kata amar sendiri disebut sebanyak 176 kali dengan ber- 
bagai arti, menurut konteks ayatnya. Kata amr bisa diterjemah- 
kan dengan perintah (sebagai perintah Tuhan), urusan (manusia 
atau Tuhan), perkara, sesuatu, keputusan (oleh Tuhan atau ma- 
nusia), kepastian (yang ditentukan oleh Tuhan), bahkan juga 
bisa diartikan sebagai tugas, misi, kewajiban, dan kepemimpinan. 
Dalam bahasa Inggris, Hanna E. Kassis, memberikan beberapa 
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terjemahan seperti a command commandment, a bidding, task, 
matter, affair, dan a thing. 

Dalam kaitannya dengan masalah yang kita bahas di sini, 
ayat-ayat yang relevan berkaitan dengan tiga hal. Pertama, ber- 
kaitan dengan konsep 1/4 al-amr-i dalam al-Our'an s. Alu 'Imrin/ 
3:59 dan 83. Kedua, berkaitan dengan perintah melakukan mu- 
syawarah, yaitu dalam al-Gur'an s. Alu Imrin/3:159: al-Syura/ 
42:42 dan al-Thalag/65:6. Dalam kaitannya dengan musyawarah 
maka al-amr adalah obyek musyawarah. Dan ketiga, berkaitan 
dengan doktrin amr bi al-ma rif wa nahy 'an al-munkar, seperti 
yang tersebut dalam al-Our'an s. Alu “Imrin/3:104, 110 dan 114. 

Namun sebenarnya, istilah 4/1 al-amr-i (baca ulul amri atau 
ulil arnri sebagai istilah), hanya terdapat di dua tempat saja, yaitu 
dalam al-Gur'in s. al-Nis2”/4:59 dan 83. Dan yang terutama 
mendapat pusat perhatian adalah al-Our'an s. al-Nisa'/4:59 yang 
berbunyi sebagai berikut: 


3 Sob Ibi 3 AI 1 mobi Igiot padi Lalu 
S0 SU Uh Sa A31 dai 
PN 2 IL Oya 5 Ol Ja PN AMI 

(24: shd) Yagb emmot 9 ee MMS 


Hai orang-orang yang berimin, taatilah Allah dan taatilah Rasul-Nya, 
dan #li al-amr-i di antara kamu. Kemudian, jika kamu saling berbeda 
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al- 
@ur'an) dan Rasul (Sunnahnya), jika kamu benar-benar ber-iman 
kepada Allah dan hari kemudian. Hal seperti itu lebih utama (bagimu) 
dan lebih baik dampaknya. 


Ayat ini relatif “panjang,” karena memuat berbagai prinsip 
secara amat padat, sehingga menimbulkan kemungkinan kepada 
para penafsir untuk mengamati titik-titik perhatian yang 
berbeda. 

Muhammad “Ali, dalam tafsirnya, The Holy Our'an (edisi 
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pertama, 1917), mencoba merumuskan seluruh ayat itu dalam 
suatu pengertian saja, katanya: “Ayat ini menggariskan tiga 
aturan tentang hal yang berhubungan dengan kesejahteraan umat 
Islam, teristimewa dengan urusan pemerintahan: (1) Taat kepada 
Allah dan utusan, (2) Taat kepada yang memegang kekuasaan 
di antara kaum Muslim, (3) Mengembalikan kepada Allah dan 
utusan-Nya jika terjadi perselisihan dengan pihak yang 
berkuasa.” Kata d4 al-amr-i, menurut ahli tafsir itu, berarti 
“orang yang memegang kekuasaan.” Ini mempunyai arti yang 
luas, sehingga perkara apa saja yang bertalian dengan kehidupan 
manusia, mempunyai 4/4 al-amr-i sendiri-sendiri. 

Dari keterangan di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa yang 
menjadi fokus perhatian Muhammad “Ali sebenarnya berkisar 
kepada soal “ketaatan.” Dengan begitu ayat di atas disimak untuk 
menjawab pertanyaan, kepada siapa seorang Muslim itu harus 
taat? Hal itu didasarkan kepada asumsi ajaran Islam bahwa taat 
kepada otoritas itu adalah wajib hukumnya. Ketaatan adalah 
suatu prinsip yang mengatur hubungan antara seseorang dengan 
otoritas atau orang yang berkuasa. Timbul pertanyaan umpa- 
manya, bagaimana seharusnya sikap seorang Muslim yang hidup 
di suatu negara yang pemerintahannya bukan Muslim? 

Pengertian otoritas dan kekuasaan dikaitkan dengan istilah 
Ali al-amr-i, yaitu seseorang atau mereka yang mengurusi segala 
urusan umum. Muhammad "Ali menyebut bahwa al-amr atau 
“urusan” (ia menerjemahkannya dengan istilah “perkara”) itu 
bisa bermacam-macam dan dapat ditangkap dengan pengertian 
“bidang,” seperti bidang militer, keduniawian (politik), atau 
keagamaan. Tentang soal-soal politik (keduniawian) ada patokan 
sebuah Hadits nabi: “Mereka yang diserahi pemerintahan, jangan 
sekali-kali dilawan, kecuali jika terang-terangan melihat mereka 
menjalankan kekafiran yang kamu mempunyai tanda bukti dari 
Allah.” “Ali menyebut kasus pengiriman sekitar seratus orang 
sahabat nabi untuk berhijrah ke Abesinia, sebuah kerajaan 
Kristen. Di situ umat Islam diwajibkan tunduk kepada undang- 
undang yang berlaku. Namun, “apabila orang disuruh men- 
durhakai Allah, ia tidak boleh mendengar dan bertaat kepada pihak 
yang berkuasa,” seperti kata nabi. 
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Di satu pihak, “Ali menyebut bidang-bidang kehidupan 
kemasyarakatan yang menimbulkan kekuasaan. Di lain pihak, 
ia memfokuskan hubungan antara seseorang dengan penguasa. 
Uli alamr-i, adalah pemegang kekuasaan, pernegang komando, 
pemegang keputusan atas perkara, pemegang otoritas, kepada 
siapa kaum Muslim harus taat, kecuali untuk mendurhakai Allah 
dan Rasul-Nya. Dapat kita tafsirkan bahwa titik sentral ayat itu 
adalah soal ketaatan kepada 4/4 al-amr-i, karena ketaatan kepada 
Allah dan Rasul-Nya bukan merupakan persoalan, sebab sudah 
menjadi diktum kebenaran yang tidak dipersoalkan oleh kaum 
yang beriman. Masalahnya timbul, ketika kaum Muslim dihadap- 
kan pada penguasa kafir, penguasa yang beragama lain, atau 
penguasa yang tidak adil. 

Soal 4/4 al-amr-i, pernah pula dibahas ulama terkemuka dari 
Semarang, K.H. Moenawar Chalil, dalam buku kecilnya Ul:/ 
Amr (CV Ramadlani, 1984). Bab pertama buku ini berjudul “Ulil 
Amri yang Wajib Ditaati.” Ia tidak memulai tentang pembahasan 
kepada Allah dan Rasul-Nya, karena ini bukan merupakan 
persoalan, seperti sesuatu sudah menjadi taken for granted. 
Selanjutnya ia memfokuskan pembahasannya kepada lima hal: 
(1) Siapa sebenarnya yang disebut ulil arnri itu, (2) Kewajiban 
kaum Muslim untuk mengangkat ulil amri, yaitu Kepala Negara, 
(3) Domain otoritas ulil amri, (4) Jika terjadi perselisihan di antara 
anggota ulil amri, dan (5) Jika ulil amri keluar dari batas-batas 
hak mereka. Dalam pembahasan itu agaknya, ulama ini mengacu 
kepada tiga ulama Mesir, Syaykh Muhammad “Abduh, Syaykh 
Muhammad Rasyid Ridla' dan Ustadz al-Hakim, Syaykh 
Thanthawi Jawhari. 

Baik Moenawar Chalil, dalam konteks Indonesia, maupun 
ulama Mesir yang pandangannya ia kutip, digerakkan untuk 
menemukan arti yang lebih tepat tentang istilah itu, berbeda 
dengan pengertian tradisional dalam figh. Para ulama ahli tafsir 
dan ahli Hadits berbeda-beda pendapat tentang ulil amri yang 
wajib ditaati. Di antara yang disebut adalah: (1) Raja-raja dan 
kepala-kepala pemerintahan yang taat kepada Allah dan Rasul- 
Nya, (2) Para raja dan ulama yang menjadi sumber rujukan kepu- 
tusan para raja, (3) Para amir di zaman Rasulullah s.a.w. dan 
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sepeninggal beliau berpindah kepada khalifah, gadi, komandan 
militer, dan mereka yang meminta anggota masyarakat untuk 
taat atas dasar kebenaran, (4) Para ahli ijtihad tentang hukum 
agama atau yang disebut ahl al-halli wa al-agdli, yaitu mereka 
yang memiliki otoritas untuk menetapkan hukum, dan (5) Para 
raja yang benar dan kepala negara yang adil, sedangkan yang 
zhalim tidak wajib ditaati. 

Setelah mempertimbangkan ayat-ayat al-Our'in dan Hadits 
secara langsung dan pendapat para ulama, terutama tiga ulama 
tersebut di atas, maka kyai yang banyak mengarang buku-buku 
agama itu akhirnya sampai kepada kesimpulan yang berisikan 
pendapatnya sendiri tentang 4/4 al-amr-i, sebagai berikut: 


Yang disebut “ulil amri” yang wajib ditaati oleh segenap umat pada 
tiap-tiap masa itu bukanlah para hakim dan bukan pula para ulama 
ahli ijtihad saja, sekalipun mereka termasuk juga di dalamnya: tetapi 
yang dikehendaki dengan “ulil amri” itu ahlul halli wal “agdi daripada 
kaum muslimin yang terdiri dari beberapa puluh orang yang mem- 
punyai keahlian atau mempunyai keistimewaan dalam ilmu penge- 
tahuan. 


Dari kesimpulan itu dapat diketahui bahwa K.H. Moenawar 
Chalil bermaksud untuk menyempurnakan pengertian mengenai 
uli al-amr-i secara lebih luas, yang tersimpul dalam apa yang 
disebut ahl al-halli wa al-'agdli dari kalangan kaum Muslim. Dari 
kesimpulan baru ini, maka ada tiga kelompok #4 al-amr-i, yaitu: 
(1) Para penguasa politik, (2) Para ulama dan ahli hukum syara', 
dan (3) Segenap ahl al-halli wa al-'agdli, yang terdiri dari ahli 
ilmu pengetahuan umum. 

Lembaga ahl al-halli wa al-'agdli itu pada mulanya lahir pada 
zaman dan dibentuk oleh Khalifah “Umar ibn al-Khaththab, yang 
terdiri dari para sahabat yang dipandang ahli dan berpengaruh, 
yang tugasnya adalah memusyawarahkan berbagai masalah yang 
berkaitan dengan kemashlahatan umum, terutama untuk meng- 
ambil keputusan-keputusan tentang kasus-kasus yang belum ada 
pada zaman Nabi s.a.w. Adalah Muhammad “Abduh, orang 
pertama yang menginterpretasikan «li al-amr-i dengan ahl al- 
halli wa al-'agdli dan ketika ia mengutip istilah itu maka yang 
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dimaksud adalah para ahli dan yang memiliki otoritas di bidang- 
bidang umum, selain yang bersangkutan dengan soal-soal 
keagamaan. 

Apabila ahl al-halli wa al-agdli, sebagai salah satu dari £4 al- 
amr-, adalah mereka yang berurusan dengan soal “keduniaan” 
atau kemashlahatan umum, yang dasarnya adalah keahlian dan 
kewibawaan (dengan ukuran-ukuran obyektif), maka mereka 
itu tidak harus seorang Muslim. Memang K.H. Moenawar Chalil 
masih menambahkan keterangan “daripada kaum Muslimin,” 
tetapi hal itu dikatakan sebagai seyogyanya. Tetapi, kalau tidak 
semuanya dapat diambil dari kaum Muslim sendiri, maka dari 
pemeluk agama lain juga bisa. Secara tidak langsung K.H. 
Moenawar Chalil mengatakan: 


Karena soal-soal yang dihajatkan oleh umat, urusan yang menjadi 
kepentingan masyarakat dan hal-hal yang mengenai kemashlahatan 
umum itu, bukan hanya urusan kehakirman, urusan yang mengenai 
hukum figh dan soal-soal yang berkenaan dengan politik saja, tetapi 
sewaktu demi sewaktu adalah berbagai macam soal dan urusan, 
menurut keadaan yang terjadi pada tiap-tiap masa, yang masing-masing 
menghajatkan pikiran dan pandangan pada orang yang ahli. 


Kriterianya bukanlah iman melainkan keahlian, walaupun 
kriteria iman bisa pula dipakai. 

Sungguhpun demikian, berbagai kriteria lain yang berasal 
dari ajaran al-Gur'in yang sifatnya non imani, dapat pula dite- 
rapkan dalam menyeleksi ahl al-halli wa al-'agdli, misalnya nilai 
amanah, darma, atau keadilan. Ayat yang menjadi fokus pem- 
bahasan ini perlu dikaitkan dengan ayat sebelumnya yang 
berkata: Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan 
amanah kepada yang berhak dan (menyuruh kamu) apabila 
menetapkan hukum (mengambil keputusan) di antara manusia, 
kamu menetapkannya dengan adil. Memang banyak pula para 
ulama yang menetapkan kriteria keadilan kepada 4/4 al-amr-i. 
Masalahnya adalah bagaimana jika seorang penguasa itu zhalim 
(lihat, “Zhalim dalam al-Gur'an,” dalam Zhalim). 

Dalam perkembangan teori politik, di kalangan Sunni ber- 
kembang suatu pendapat tentang perlunya kekuasaan yang 
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mampu menciptakan keamanan dan kestabilan politik sebagai 
hal yang esensial. Dari sini timbul pendapat Ibn Taymiyah yang 
mengatakan bahwa “Penguasa yang zhalim lebih baik daripada 
tidak ada sama sekali.” Juga kata-kata: “Enam puluh tahun 
bersama pemimpin yang jahat, lebih baik daripada satu malam 
tanpa pemimpin.” Karena itu demi keamanan dan kestabilan, 
maka kaum Muslim wajib taat kepada #/4 al-amr-i, walaupun 
mereka itu bukan dari kalangan agama sendiri, guna mendukung 
keamanan dan stabilitas. Namun ketaatan itu tentu ada batasan- 
nya, yaitu sepanjang mereka tidak disuruh kufur kepada Allah. 
Dan sekalipun ketaatan kepada kekuasaan itu merupakan 
kewajiban, namun setiap Muslim memiliki hak untuk tidak taat 
kepada penguasa yang zhalim. 

Tetapi yang menjadi fokus gagasan “Abduh dan Rasyid Ridla” 
bukan soal kezaliman dan keadilan, melainkan soal ruang 
lingkup otoritas 4/4 al-amr-i. Rasyid Ridla” umpamanya dia 
memasukkan mereka yang menjadi otoritas di bidang-bidang 
kesehatan, perniagaan dan kerajinan. Arah pandangan itu lebih 
tegas lagi ketika ia meminta perhatian tentang peranan para 
pemimpin surat kabar, para pengarang, dan pemimpin buruh. 

Apabila ayat 59 surat al-Nisa”/4 di atas dikaitkan dengan satu- 
satunya ayat lain yang memuat istilah 4/4 al-amr-i, yaitu ayat 83 
dalam surat yang sama, maka inti dari makna surat itu adalah 
soal “disiplin warga masyarakat” dan penyerahan masalah kepada 
ahlinya” dan bukannya tentang hak untuk berbeda pendapat 
atau menentang suatu otoritas, dengan alasan tertentu, misalnya 
memandang yang berkuasa itu zhalim. Hal ini berkaitan dengan 
perilaku suku Badui yang memang kurang memiliki budaya 
disiplin dan kecenderungan bertindak sendiri, tanpa organisasi 
dan tanpa pemimpin. Dengan perkataan lain, ayat itu berkaitan 
dengan sikap untuk menghapus anarki. Hal ini sangat kentara 
dalam ayat 83 yang disebutkan di atas: 


Sai SAI Ii ya pa pl ale 1) 
s3! dala pit PI! Sai Sl Saji dl ega) 
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Ata) 3 Hal AI IA Ny 1 pegi Ai planitang 
(AT # sma) MB VI Ola 23 


Dan apabila datang kepada mereka suatu berita tentang keamanan 
ataupun ketakutan, mereka lalu menyiarkannya. Dan seandainya saja 
mereka menyerahkannya kepada Rasul dan 4/4 al-amr-i di antara 
mereka, tentulah orang-orang yang ingin mengetahui kebenarannya 
(akan dapat) mengetahuinya dari mereka (Rasul dan &/4 al-amr-i). Dan 
kalaulah tidak karena rahmat Allah kepada kamu, tentulah kamu akan 
mengikuti syeitan (yang membawa kepada kebimbangan dan 


kesesatan), kecuali sebagian kecil saja (dari kamu). 


Dalam.konteks ayat di atas, 4/4 al-amr-i, adalah mereka yang 
dapat mengambil keputusan mengenai suatu urusan dengan 
sebaik-baiknya, karena mengetahui masalah dan menyelidiki 
duduk perkara suatu masalah. 

Hubungannya dengan soal disiplin dan kepercayaan kepada 
pimpinan, akan nyata jika dibaca pada ayat sebelumnya, yaitu 
ayat 80 dan 81 yang berbunyi: 


Lang DAS ema 133p SP Aslb Oya 3 Uni eeels 
(MIA «1 £/sludl) Ogks SI ye ega Aib 


Barangsiapa yang mentaati Rasul, maka sesungguhnya ia telah mentaati 
Allah. Dan barangsiapa berpaling (dari ketaatan itu), maka Kami tidak 
mengutus kamu untuk menjadi pemelihara bagi mereka. Dan mereka 
(orang yang munafik) mengatakan: (“kewajiban kami hanyalah) taat.” 
Tetapi apabila mereka telah pergi dari sisimu, sebagian dari mereka 
mengatur siasat di malam hari dan (mengambil keputusan) lain dari 
yang telah mereka katakan tadi. 


Ayat 80 merujuk pada soal ketaatan kepada rasul, sebagai 
seorang pemimpin. Mereka yang taat kepada rasul berarti taat 
kepada Allah. Jadi sebenarnya taat kepada Allah itu identik 
dengan taat kepada rasul, karena rasul adalah pernilik otoritas 
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dalam penyampaian wahyu ilahi. Di sini rasul juga berperan 
sebagai pemilihara kepentingan umat, karena itulah ia wajib 
ditaati. 

Masalahnya adalah bagaimana jika sudah tidak ada lagi rasul? 
Di sini umat sudah diberi warisan pegangan yang memimpin 
umat dalam hidup, yaitu al-Gur'an sebagai manifestasi kepemim- 
pinan Allah, dan al-Sunnah sebagai manifestasi kepemimpinan 
Rasul. Sehingga yang tinggal aktual hanyalah 4/4 al-amr-i. Maka 
menjadi kewajiban para 4/4 al-amr-i, dalam hal ini bisa ditafsir- 
kan sebagai ahl al-halli wa al-'agdli, untuk menyerap tuntutan 
al-Gur'an dan al-Sunnah ke dalam corak kepemimpinan mereka. 
Tetapi adalah kewajiban masyarakat untuk taat kepada pim- 
pinan, tentu saja pimpinan yang telah melaksanakan perintah 
Allah yang lain, yaitu wa sy4wir hum ft a-amr-i (@., s. Alu 
“Imrin/3:159), melaksanakan musyawarah. Atau dengan menun- 
juk kepada al-Gur'an s. al-Thalag/65:6, ada istilah ta'mir yang 
kini berkembang menjadi istilah u'tamar. Baik dalam pemilih- 
an pemimpin, maupun dalam melakukan fungsi legislatif, al- 
Our'an memerintahkan musyawarah dalam lembaga mu'tamar. 

Soal ketaatan kepada pimpinan, selain kepada orang maupun 
gagasannya (idea), juga menyangkut soal jika terjadi perselisihan 
atau perbedaan pendapat. Ada tiga cara menyelesaikan masalah, 
pertama, mengembalikan kepada Allah (al-Our'an) dan Rasul 
(Sunnah). Jika masalahnya sedemikan sulit, detail atau teknis 
yang memerlukan ijtihad, maka cara kedua adalah menyerahkan 
atau melakukan konsultasi dengan 4/1 al-amr-i. Dan cara ketiga 
adalah melakukan musyawarah atau mu 'tamar. 

Dalam analisis di atas, tampaknya ada perbedaan dalam 
interpretasi mengenai musyawarah dalam kaitannya dengan 
ketaatan. Pertama, adalah musyawarah antara umat dan pim- 
pinan. Kedua, musyawarah di antara umat sendiri. Dan ketiga, 
musyawarah di antara ahl al-halli wa al-'agdli. Ketiga-tiganya 
tentulah harus berpedoman kepada al-Our'in dan Sunnah Nabi 
s.a.w. Dan jika tidak dijumpai (karena keterbatasan kemampuan 
melakukan penafsiran umpamanya) dalam al-Gur'in maupun 
al-Sunnah, maka yang harus dilakukan adalah ijtihad atau 
mengkonsultasikan masalahnya kepada «li al-amr-i maupun ahl 
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al-halli wa al-agdli yang mungkin telah dibentuk dan melembaga 
dalam masyarakat. 


Teori Islam tentang Negara dan Masyarakat 


Perbincangan mengenai konsep 4x al-amr-i dari waktu ke 
waktu dan dalam konteks yang berbeda-beda itu menghasilkan 
berbagai ide tentang negara dan masyarakat. Dalam pembicaraan 
mengenai hal ini, ternyata telah timbul beberapa gagasan dan 
konsep. Pertama, tentang suatu hukum wajib bagi kaum Muslim 
untuk memilih pemimpin atau membentuk lembaga kepemim- 
pinan yang memiliki kewibawaan atau kekuasaan yang disebut 
Ali al-amr-i. Kedua, tentang perintah melakukan musyawarah 
di antara orang-orang atau pihak-pihak dalam mengambil ke- 
putusan yang menyangkut urusan bersama, melalui lembaga ahl 
al-halli wa al-'agdli. Ketiga, melaksanakan doktrin amr bi al- 
ma rif (menegakkan yang baik) dan nahy 'an al-munkar (mence- 
gah yang buruk). Keempat, perihal hukum wajib bagi individu 
untuk tunduk kepada orang atau lembaga yang memiliki otoritas 
yang dibentuk melalui satu dan lain bentuk kesepakatan. Dan 
kelima, tentang konsep legitirnasi terhadap kepemimpinan dan 
lembaga yang memiliki otoritas yang harus ditaati atau bisa 
ditentang individu. 

Berbagai kesimpulan mengenai timbulnya ide-ide yang ber- 
kembang dari interpretasi pengertian 4/4 al-amnr-i di atas mem- 
berikan bahan-bahan bagi diskursus tentang konsep negara dan 
masyarakat yang akhir-akhir ini muncul kembali, termasuk ten- 
tang soal hubungan Islam dan negara. Teori negara, bisa muncul 
dari tiga jurusan. Pertama, mengacu kepada teori tentang khilafah 
yang timbul dari realitas sejarah, segera sesudah Nabi s.a.w. wafat. 
Kedua, bertolak dari teori mamah yang terutama berkembang 
di lingkungan Syi'ah. Dan ketiga, dapat pula berkembang dari 
teori imdrah atau pemerintahan. Menurut Rasyid Ridla', ketiga 
istilah itu mengandung pengertian yang sama yaitu menyangkut 
pemerintahan yang meliputi kepentingan-kepentingan sekuler 
maupun keagamaan. 
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Ketiga konsep di atas sebenarnya masih dapat dibeda-bedakan. 
Teori khilafah dapat dipakai untuk memahami gejala negara, 
teori imdrah untuk gejala pemerintahan, sedangkan teori imamah 
untuk gejala kepemimpinan masyarakat. K.H. Moenawar Chalil 
yang banyak diacu dalam pembahasan ini, pernah mengarang 
dua buku kecil. Pertama berjudul Chalifah atau Kepala Negara 
Sepanjang Pimpinan Gur'an dan Sunnah (1957) dan kedua, Ulil 
Amri (1984). Buku pertama memang berkaitan dengan konsep 
negara, sedangkan buku kedua lebih dekat kepada konsep 
pemerintahan. Di kalangan Sunni, konsep imamah memang 
jarang mendapatkan pembahasan. Tetapi pembahasan tentang 
imamah banyak dibaca dari para penulis Syi'ah, antara lain oleh 
“Ali Syariati. 

Teori khilafah bertolak dari dasar pemikiran tentang keharus- 
an dibentuknya lembaga kekuasaan yang mewarisi, mengganti- 
kan dan meneruskan tradisi yang telah dijalankan Rasulullah 
s.a.w. (lihat, “Khilafah dan Khalifah,” dalam Khalifah). Dalam 
definisi ini tersirat asumsi bahwa pada zaman Nabi telah ada 
negara. Kalau tidak ada tradisi bernegara, maka apa yang harus 
diteruskan oleh Khulafa' al-Rasyidin? Tradisi itu tidak lain adalah 
negara-kota (al-Madinah atau City-State) yang dibentuk Nabi 
s.a.w. bersama dengan para sahabat dengan kepala-kepala suku 
di Yatsrib berdasarkan Perjanjian Madinah. Melihat bentuk dan 
isinya, maka Perjanjian Madinah tidak lain adalah Konstitusi 
sebuah negara, dari kacamata teori modern. Meminjam teori 
Roussseau (1712-1778), maka Perjanjian Madinah adalah sebuah 
kontrak sosial yang dibuat oleh warga masyarakat melalui wakil- 
wakilnya. 

Dalam abstraksi, melalui penafsiran terhadap realitas sejarah, 
negara adalah sebuah lembaga kekuasaan yang dibentuk untuk 
menyelenggarakan kepentingan bersama, yaitu keamanan, 
ketertiban masyarakat, kepastian hukum dan stabilitas politik. 
Secara berangsur-angsur konstitusi Madinah tersebut disem- 
purnakan melalui wahyu Allah yang kemudian terhimpun ke 
dalam kitab suci al-Gur'an. Salah satu ajaran yang dapat dipakai 
sebagai dasar nilai yang harus dianut oleh negara adalah prinsip 
amanah dan keadilan, seperti tercantum dalam al-Gur'an s. al- 


476 


Nis4'/4:58, yang sudah disebut di muka. 

Perintah Allah itu kemudian diwujudkan ke dalam lembaga 
pemerintahan dan negara yang menjalankan amanah para warga- 
nya dan menyelenggarakan sistem hukum yang adil (lihat, 
“Perintah Menegakkan Keadilan,” dalam Zhalim). 

Negara adalah sebuah keharusan dan kebutuhan suatu 
masyarakat. Dalam Hukum Syara', kekuasaan adalah suatu 
keharusan dan karena itu mendirikan suatu negara adalah wajib 
syar'iy. Ini tidak hanya berdasarkan tradisi yang telah diciptakan 
nabi, tetapi juga berdasarkan suatu ajaran agama. Acuannya 


adalah sebuah Hadits Nabi: 


Apabila kamu berjalan melalui suatu negeri yang di dalamnya tidak 
ada sultan (penguasa), maka janganlah kamu masuk ke dalamnya, 
karena sesungguhnya penguasa itu adalah naungan Allah dan 


tambaknya di muka bumi, 


Hadits Nabi s.a.w. ini bersifat mendukung ayat dalam surat al- 
Nisa”/4:58 di atas. Memang diperlukan suatu lembaga kekuasaan 
untuk menyelenggarakan kepentingan (amanah) masyarakat dan 
menegakkan keadilan. Lembaga kekuasaan itu kemudian 
diwujudkan menjadi 4/4 al-amr-i, suatu lembaga yang mem- 
punyai kewenangan untuk memerintah dan menyelenggarakan 
kepentingan umum. Tetapi bagaimana kepentingan umum itu 
dapat diidentifikasikan dan dirumuskan? Dalam al-Gur'an s. al- 
Nisa'/4:114 dikatakan: 


I Ba Al 3 Al SAI 
ON 36 /sladly II oa TI ji Sa 


Tidak ada kebaikan dalam kebanyakan perbincangan yang mereka 
lakukan, kecuali perbincangan dari orang-orang yang menganjurkan 
manusia untuk membelanjakan hartanya, menyelenggarakan yang 


ma raf dan mengadakan perdamaian (kerukunan) di antara manusia. 


Perbincangan akan mencerminkan aspirasi masyarakat. 
Tetapi ada aspirasi yang tidak bermanfaat dan aspirasi yang 
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bermanfaat, yaitu yang menganjurkan pembelanjaan harta 
kekayaan, menyelenggarakan kebaikan (al-ma rif) dan mencipta- 
kan kerukunan dan perdamaian. Untuk bisa memahami aspirasi 
masyarakat, maka masyarakat itu sendiri diharapkan melakukan 
musyawarah mendiskusikan urusan bersama (lihat, “Sy4ra dalam 
al-Our'an,” dalam Sysra). 

Untuk menyelenggarakan kepentingan bersama itulah perlu 
dibentuk suatu lembaga #/4 al-amr-i. Menurut K.H. Moenawar 
Chalil, pada zaman Nabi s.a.w. sudah ada 4/4 al-amr-i, yaitu 
mereka yang membantu kepemimpinan Nabi. Hamka dalam 
menafsirkan ayat-ayat tentang musyawarah mengatakan bahwa 
kebiasaan Nabi s.a.w. adalah memperbincangkan sesuatu urusan 
melalui musyawarah. Mereka itu adalah para sahabat dekat nabi, 
kepala-kepala pasukan atau mereka yang memiliki ilmu tertentu. 

Sesudah nabi wafat, timbul lembaga khilafah yang berke- 
dudukan sebagai «l4 al-amr-i. Tetapi para khalifah itu sendiri 
juga membentuk para pembantu yang diajak bermusyawarah, 
yang terkenal di antaranya adalah ahl al-halli wa al-'agdli yang 
dibentuk oleh khalifah “Umar ibn al-Khaththab. Baik khalifah 
maupun para pembantu khalifah (kepada siapa khalifah ber- 
musyawarah), adalah #/u al-amr-i. Secara keseluruhan, mereka 
membentuk aparat-aparat negara dan pemerintahan. Umat pada 
dasarnya diwajibkan tunduk kepada mereka, sekalipun umat 
menilai tidak adil. Sebenarnya umat tidak diminta tunduk kepada 
pejabat, jika para pejabat itu tidak adil. Tetapi umat harus 
tunduk, dalam arti menguasai kekuasaan lembaga 4/4 al-amr-i. 

Teori-teori di atas, untuk bisa berkembang lebih lanjut perlu 
dikonfrontasikan dengan realitas sejarah atau realitas politik. 
Refleksi dari kenyataan empiris bersifat menguji ketepatan teori- 
teori di atas. Teori ini telah menjadi model realitas (model of 
reality) yang memuat gambaran kenyataan dalam abstraksi. 

Dalam teori negara yang modern, dapat disebut tiga varian. 
Pertama, teori yang melihat negara, semata-mata sebagai wadah 
internasional yang netral dan instrumental. Negara adalah wadah 
dimana semua kepentingan masyarakat mendapat perhatian yang 
layak. Yang berkompeten memperjuangkan hak-hak masyarakat 
adalah orang-orang yang mewakili kepentingan-kepentingan 
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kelompok dalam masyarakat. Dalam kenyataannya, hanya 
segolongan tertentu dalam masyarakat saja yang dominan yang 
menguasai instrumen negara untuk kepentingan golongan ter- 
tentu. Dalam masyarakat kapitalis umpamanya, negara hanyalah 
wadah eksekutif yang menyelenggarakan kepentingan kaum 
borjuis. Kecuali ada kelompok-kelompok dalam masyarakat 
yang terus beroposisi dan mendesak negara untuk memper- 
timbangkan kepentingan rakyat banyak. Maka negara akan 
berkembang menjadi arena kepentingan berbagai golongan. 

Dari perspektif teori-teori negara modern'ini, maka negara- 
kota Madinah, barangkali adalah sebuah lembaga yang mewadahi 
kepentingan suku-suku di wilayah itu. Kepentingan utamanya 
adalah keamanan, ketertiban, dan stabilitas. Hal ini dilatar- 
belakangi konflik antarsuku—terutama antara suku Khazraj dan 
“Aws yang paling dominan, di samping kelompok-kelompok 
agama, yaitu Yahudi dan Nasrani—yang telah terjadi sebelum 
Nabi berhijrah ke Madinah. Ketika itu Nabi diundang untuk 
bisa mendamaikan konflik antar suku, melalui berbagai perjanji- 
an. Karena keberhasilan nabi, maka akhirnya Nabi diakui sebagai 
pemimpin. Apabila melihat latar belakang ekonominya, maka 
Madinah adalah sebuah agropolitan yang didukung terutama 
oleh para petani yang telah menetap, disamping kaum Badui 
yang nomaden. Berdirinya negara-kota Madinah ikut mendo- 
rong terciptanya penduduk yang menetap di kota. Ajaran Islam 
banyak bersifat mendidik anggota-anggota Badui yang liar dan 
kurang disiplin, menjadi “warganegara” yang baik (lihat, “Pem- 
bentukan Kota Madinah,” dalam Madinah). 

Dengan datangnya ayat-ayat al-Our'an yang menyempurna- 
kan Konstitusi Madinah, maka warga negara-kota Madinah mulai 
belajar hidup berdasarkan aturan-aturan hukum dan moral. 
Dengan turunnya ayat 59 surat al-Nisa'/4, maka warga masya- 
rakat mulai memiliki orientasi dalam perilakunya, yaitu menye- 
suaikan diri dengan ajaran al-Our'in, mengikuti tuntunan 
Rasulullah s.a.w. dan taat kepada pimpinan—yang oleh al-“Gur'an 
disebut &/x al-amr- itu. Dari sinilah, mulai berkembang konsep 
negara-ideal: Negara bukan semata-mata instrumen individu 
dalam memenuhi kepentingan mereka, tetapi sebuah pribadi 
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yang berisikan cita-cita luhur yaitu sejalan dengan seruan al- 
Our'n s. Alu Imrin/3:104 yang menyeru: “Hendaklah timbul 
suatu umat dari golongan kamu, yang mengacu kepada kebajikan, 
berusaha menegakkan hal-hal yang baik dan mencegah segala hal 
yang buruk: merekalah orang-orang yang berbahagia.” Negara 
seperti ini hanya bisa tegak jika didukung oleh suatu umat yang 
merupakan komunitas yang berakhlak (ethical communities). 
Dalam realitas, negara-kota yang dibentuk oleh Nabi s.a.w. 
tidak sepenuhnya telah menjelma menjadi sebuah negara-ideal 
yang merupakan kristalisasi segala cita-cita luhur (embodiment 
of the most ideals). Konflik dan perbedaan pendapat tidak bisa 
dihindari. Karena itu, turunlah ayat musyawarah yang menyeru 
agar segala masalah yang timbul dalam masyarakat dapat dipecah- 
kan melalui musyawarah (wa syawir hum fi al-amr-), seperti 
dikatakan dalam al-Gur'an s. Alu Imran/3:159, terutama musya- 
warah dengan cara-cara yang baik (wa 'tamiri bayn-a kum bi 
ma 'ruf-in (baca: wa 'tamiru baynakum bima rif), seperti diperin- 
tahkan dalam al-Our'an s. al-Thal1g/65:6. Jika mereka meng- 
hadapi jalan buntu, maka mereka harus mengembalikan atau 
menyampaikan masalahnya kepada Rasul atau kepada pimpinan 
di antara mereka. Rasul tentu, berdasarkan al-Our'in, akan 
memecahkan masalah itu secara adil. Hal itu juga diharapkan 
kepada 4/4 al-amr-i, mereka yang memegang kekuasaan atau 
otoritas. Lembaga atau orang pemegang otoritas itu harus menu- 
naikan amanah kepada ahlinya, yaitu warganegara dalam masya- 


rakar. 


Dari Uli a-Amr-i ke Ummah 


Negara, dalam sejarah Islam, sebagaimana tercermin dalam 
al-Gur'an dan Sunnah Rasul, adalah sebuah negara-ideal (ideal- 
state), sekaligus negara-musyawarah yang berusaha mencermin- 
kan dan menyelenggarakan berbagai kepentingan masyarakat 
yang berbeda. Sebagai negara-ideal, maka negara yang dicontoh- 
kan oleh negara-kota Madinah, adalah lembaga yang merupakan 
penubuhan cita-cita yang luhur, yaitu amanah, keadilan, kebajik- 
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an (al-khayr), dan amr bi al-ma'rif wa nahy an al-munkar. Namun 
dalam kenyataan, negara tidak bisa menghindarkan diri dari 
konflik dan perbedaan pendapat. Karena itu negara perlu 
menerapkan cara terbaik untuk mengatasi konflik dan perbedaan 
pendapat, yaitu doktrin ketaatan kepada 4/4 al-amnr-i dan doktrin 
musyawarah bi al-ma Tuf. 

Doktrin ketaatan kepada 4/4 al-amr-i timbul karena latar 
belakang budaya suku-suku Badui dan konflik antarsuku, untuk 
menciptakan suatu warga masyarakat dan warga negara yang 
tertib hukum, berdasarkan al-Gur'an dan tuntunan rasul serta 
taat kepada pimpinan. Doktrin ini sangat bermanfaat bagi 
penciptaan keamanan, ketertiban, kepastian hukum, dan stabili- 
tas politik, yang tidak saja merupakan kebutuhan nyata setiap 
masyarakat, tetapi juga merupakan ketentuan agama. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai ummah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, 
berkaitan dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Istilah 
“umat” telah lama, dan seringkali disebut-sebut dalam khazanah 
kebudayaan Islam, bahkan dengan muatan yang sarat secara 
ideologis. Namun demikian, perhatian yang lebih mendalam 
terhadap istilah ini tampaknya masih jarang dilakukan, paling 
tidak di kalangan masyarakat Islam Indonesia. 

Dalam entri berikut juga akan dijelaskan. berbagai pengertian 
“umat” baik secara etimologis manupun terminologis. Dengan 
melihat pada penggunaan kata ummah ini dalam al-Gur'an, 
maupun pengertian yang diberikan oleh berbagai ulama dan 
sarjana Islam, ternyata kata ummah menggambarkan sesuatu 
yang dibutuhkan—dalam suatu gerak perjalanan menuju satu 
tujuan—yaitu keutamaan (al-khayr). 
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““£ 
dal 
UMMAH 


IDAK semua pembahasan penting tentang Islam, dan 
upaya-upaya memahami hakikat Islam, menaruh 
perhatian secukupnya terhadap konsep ummah. 
Barangkali ini disebabkan karena sangat dekatnya 


istilah ini dengan kehidupan kita sehari-hari di Indonesia, 
sehingga istilah tersebut tidak tampak penting sebagai pengertian 
ilmiah. Padahal, beberapa sarjana Barat yang menaruh minat 
terhadap kajian politik atau aspek sosial-politik Islam, tidak 
pernah lupa membahasnya, terutama untuk memahami konsep 
dan bahasa politik Islam. Kalangan sarjana Muslim modern 
sendiri di luar Indonesia akhir-akhir ini mulai tertarik perhatian- 
nya pada istilah tersebut justru setelah melihat perhatian peneliti 
Barat. Di lingkungan ulama, istilah itu pada pokoknya hanya 
berkaitan dengan hukum figh, khususnya tentang kesepakatan 
hukum oleh ummah, yang disebut ijma'. 


Ummah dalam al-Gur'an 


Dalam al-Gur'an, istilah ummah disebut sebanyak 64 kali 
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dalam 24 surat. Dalam frekuensi sebanyak itu, ummah mengan- 
dung sejumlah arti, umpamanya bangsa (nation), masyarakat 
atau kelompok masyarakat (community), agama (religion) atau 
kelompok keagamaan (religious community), waktu (time) atau 
jangka waktu (term), juga pemimpin atau sinonim dengan imam. 
Ensiklopedia Indonesia menyebut istilah “umat” yang berasal 
dari kata ummah itu berarti empat macam. Pertama, mengan- 
dung arti bangsa, rakyat, “kaum yang hidup bersatu padu atas 
dasar iman/sabda Tuhan.” Kedua, diartikan sebagai penganut 
suatu agama atau nabi. Ketiga, khalayak ramai. Dan keempat, 
umum, seluruh, umat manusia. 

Sementara itu, di dalam al-Gur'an sendiri terdapat istilah- 
istilah lain yang menunjuk pada konsep-konsep yang hampir 
serupa. Istilah Inggris nation atau bangsa umpamanya, disebut 
dalam al-Gur'an dengan ummah, clan atau marga disebut sebagai 
asyirah dan sya 'b. People atau rakyat dirujukkan dengan kata- 
kata ahl, unas, al-abd, nas, gawm, dan syu'ub (kata plural dari 
sya D). Sementara Tribe atau suku disebut dalam al-Gur'an dengan 
istilah-istilah 'asyirah, gabil, raht, dan asbath. Sementara itu kita 
tidak memperoleh padanan dari kata society yang sering menjadi 
padanan kata “masyarakat” (lihat Hanna E. Kassis, 4 Concor- 
dance of the Our'an). 

Sarjana Barat yang secara serius membahas pengertian ummah 
antara lain adalah W. Montgomery Watt, misalnya dalam 
bukunya Muhammad at Madina (1956, 1972). Bahasan Watt 
inilah yang agaknya menarik “Ali Syariati, seorang cendekiawan- 
mujahid Iran yang kesohor, untuk mengupas istilah ummah 
secara sosiologis dan epistemologis. Sudah tentu ia bukan mem- 
bahas istilah itu lantaran Watt, melainkan dalam rangka men- 
jelaskan salah satu aspek penting dalam ideologi Syi'ah, yaitu 
keharusan adanya imamah dalam ummah, dalam bukunya al- 
Ummah wa al-Imamah (terjemahan Indonesia,1990). Analisis 
Watt hanyalah dijadikan titik tolak oleh Syariati, karena ahli 
sejarah politik dan teologi Islam asal Inggris itu mengajukan 
pertanyaan ilmiah yang tepat dalam memulai suatu diskusi 
ilmiah, seperti diuraikan kembali oleh Syariati, yaitu, “Sesung- 
guhnya manusia, sepanjang sejarah dan di bumi mana pun, hidup 
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berkelompok. Maka, apakah nama yang diberikan kepada 
kelompok manusia ini, yang mereka buat dan di dalamnya 
mereka hidup?” Selanjutnya, “Sesungguhnya, nama yang dibatas- 
kan untuk suatu kelompok dapat mengungkapkan pandangan 
kelompok itu, gambarannya tentang hidup bermasyarakat dan 
diketahuinya secara jelas, mengapa manusia itu berkelompok.” 

Tetapi kembali pada pokok persoalan, apa nama yang 
diberikan untuk berkelompok itu? Di situ Syariati menampilkan 
beberapa istilah yang di antaranya berasal dari al-Our'an, yaitu: 
gabilah, gawm, sya'b, thabagah, mujtama' atau jami'ah, jama'ah 
dan tha'ifah. Ia juga membandingkannya dengan beberapa istilah 
Inggris, yaitu nation, strata, class, atau social class, race, mass, dan 
society. 

Menurut keterangan Syariati, gabilah adalah istilah yang 
paling lama dipakai, yang menunjuk pada pengertian tentang 
“sekumpulan individu manusia yang memilih tujuan dan kiblat 
yang satu dalam hidup mereka.” Ikatan yang paling kuat antara 
manusia adalah kesamaan tentang kiblat yang dituju yang dalam 
masyarakat nomaden umpamanya, berkaitan dengan tempat 
tinggal. Kabilah dalam padang pasir, mempunyai tempat gem- 
balaan dan kediaman yang sama di musim panas dan dingin. Di 
situ setiap kelompok gembala mempunyai kiblat yang sama. 

Gawm, yang dalam bahasa Indonesia diterjemahkan dengan 
kaum, adalah kelompok manusia yang dibangun atas dasar 
“menegakkan individu dengan berserikat, bersatu dalam menye- 
lesaikan suatu pekerjaan.” Mereka biasanya mendiami kawasan 
tertentu dan bangkit bersama-sama dalam menunaikan pekerjaan 
yang sama. | 

Syah (dalam Hanna E. Kassis, ibid, disebut syu #b), berasal 
dari akar kata yang sama dengan sya'aba dan insyi'ab, yang 
mengandung pengertian kesemuanya kembali ke akar yang satu. 
Manusia, sebagai individu, berkelompok, dan kelompok-kelom- 
pok ini menunjukkan percabangan masyarakat. Tetapi setiap 
cabang masyarakat ini mirip satu sarna lain. Suatu kelompok 
masyarakat bisa merupakan cabang suatu kelompok masyarakat 
manusia yang lebih luas. Sya » memberikan gambaran mengenai 
percabangan masyarakat menjadi kelompok-kelompok yang 
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menuju ke akar, atau asal-usul yang sama. 

Ketiga istilah yang disebutkan Syariati itu, semuanya disebut 
dalam al-Gur'an. Istilah syu tb wa gabail, umpamanya, sangat 
terkenal dan banyak dikutip oleh penulis Muslim modern, dari 
al-Gur'an, s. al-Hujurit/49:13, untuk memberikan legitimasi 
terhadap paham kebangsaan dan hubungan internasional dalam 
Islam. Demikian pula halnya istilah gawm atau kaum. Kata syu Zb 
disebut hanya satu kali, gabilah (dari gabil atau jamaknya, gabail) 
hanya 2 kali, tetapi kata gawm sangat banyak dipakai, yaitu 382 
kali, yang artinya juga beberapa macam seperti people, folk, hea- 
then (penyembah berhala) dan enery (musuh). Karena itu, istilah 
gawm memerlukan pembahasan tersendiri, karena istilah itu 
sering diberi predikat untuk menjelaskan berbagai kelompok 
manusia, dengan kualitas-kualitas budaya dan kualitas-kualitas 
sosial tertentu, seperti kelompok yang beriman, kelompok yang 
berpikir, atau kelompok pembangkang. 

Dalam pembahasannya tentang istilah ummah, Syariati 
merasa perlu berbicara dalam konteks dan spektrum pengertian- 
pengertian yang berlaku tentang istilah-istilah yang baku misal- 
nya nation, people, race, mass, dan (social) class. Ummah adalah 
pengganti dari semua kata itu. Nation umpamanya, berasal dari 
kata naitre yang berarti lahir. Jadi, istilah itu mengandung penger- 
tian tentang ikatan alami, disucikan dan nyata kehadirannya, 
seperti ikatan kekerabatan, kesatuan darah atau keturunan dan 
ras. Implikasinya, menurut Syariati, paham kebangsaan di Eropa 
sebenarnya mendasarkan diri pada kesamaan primordial ini. 
Nasionalisme erat hubungannya dengan kesatuan ras, dengan 
ciri-ciri jasmaniah seperti warna kulit dan keturunan. Pengertian 
people berkaitan dengan kesamaan-kawasan tempat tinggal tetap. 
Sedangkan kelas sosial diikat oleh kepentingan yang sama, karena 
persamaan pekerjaan, tingkat pendapatan, gaya hidup dan posisi 
kelas tersebut dalam masyarakat. 

Ummah, bagi Syariati, mengandung berbagai pengertian baru. 
Ia berasal dari kata amma yang berarti “berniat” dan “menuju.” 
Ini berkaitan juga dengan kata amam yang artinya di muka, 
sebagai lawan dari kara wara” atau khal/f, artinya belakang. Dari 
situ ia menarik tiga arti: gerakan, tujuan dan ketetapan kesadaran. 
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Dalam amma, tercakup pengertian tagaddum atau kemajuan, 
sehingga ia menarik 4 makna lagi yaitu: ikhtiar, gerakan, kemaju- 
an, dan tujuan. Atas dasar itu dan melalui perbandingan dengan 
istilah-istilah lain, Syariati menyimpulkan bahwa “Islam tidak 
menganggap hubungan darah, tanah, perkumpulan atau kesama- 
an tujuan, pekerjaan dan alat produksi, ras, indikator sosial, jalan 
hidup, sebagai ikatan dasar yang suci antara individu-individu 
manusia.” 

Lalu tali apakah yang dipandang oleh Islam sebagai ikatan 
yang paling suci? Bagi Syariati, yang menyatukan ummah adalah 
“perjalanan” yang bersama-sama ditempuh sekelompok manusia. 
Atau, dalam definisinya, ummah adalah ungkapan pengertian 
tentang “kumpulan orang, di mana setiap individu sepakat dalam 
tujuan yang sama dan masing-masing saling membantu agar 
bergerak ke arah tujuan yang diharapkan, atas dasar kepemimpin- 
an yang sama.” Di sinilah Syariati memasukkan pengertian 
tentang keharusan adanya imamah dalam definisi ummah, di 
mana imamah adalah “ungkapan tentang pemberian petunjuk 
kepada ummah ke tujuan itu.” Sehingga Syariati memberi 
kesimpulan, “tidak ada sebutan ummah tanpa adanya imamah.” 
Pandangan Syariati ini menarik apabila nanti kita membahas 
soal teori hubungan negara dan masyarakat. 

Kebanyakan ayat yang mengandung kata ummah (selanjutnya 
diterjemahkan menjadi umat) dengan beberapa artinya itu, 
ternyata sebagian besar telah turun dalam periode Makkah, 
walaupun pada tahun-tahun akhir periode ini. Dari 24 surat yang 
memuatnya, hanya 4 surat saja, yang memuat 11 ayat dan 13 
kata umat yang turun di Madinah. Hampir semua kata ummah 
yang turun di Makkah itu menunjuk pada arti bangsa, bagian 
dari bangsa atau generasi dalam sejarah. Menengok pada surat- 
nya, maka rumpun ayat yang pertama kali turun adalah yang 
terdapat dalam al-Gur'an s. al-A'“raf/7:34, 38, 159, 160, 164, 168 
dan 181. Ayat 34 berbunyi sebagai berikut: 


0g la Y eri slr IL Ji Ani ISI 
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Dan tiap-tiap umat mempunyai batas waktu (ajal). Maka apabila telah 
datang saatnya, mereka tidak dapat mengundurkannya barang 
sesaatpun dan tidak pula memajukannya. 


Kebanyakan mufassir menafsirkan “batas waktu” itu sebagai 
batas waktu kejayaan atau keruntuhan suatu bangsa atau per- 
adaban. Jadi, hal itu berkenaan dengan eksistensi suatu bangsa 
yang terwadah pada sistem politik tertentu. Kebenaran dari ayat 
tersebut dapat disaksikan dari sejarah. Dalam sejarah, kita 
mengenal bangsa-bangsa kuna seperti Babilonia, Mesir, Yunani, 
Romawi, Persia, Inca, dan kerajaan-kerajaan yang diperintah 
oleh berbagai dinasti, yang lenyap dari peta bumi politik dan 
peradaban. Di Indonesia dikenal pula kerajaan atau imperium 
besar, seperti Sriwijaya dan Majapahit yang hidup berabad-abad, 
tetapi kemudian runtuh. 

Sesudah Perang Dunia Pertama dan Kedua, banyak pula 
negara-negara atau bangsa-bangsa dengan identitas tertentu yang 
lenyap ditelan kekuasaan lain yang lebih besar. Sekarang ini 
misalnya, rezim komunis di Uni Soviet telah mengalami kerun- 
tuhannya, sekalipun beberapa tahun sebelumnya kejadian itu 
tidak bisa dibayangkan, mengingat kekuasaan politik dan militer- 
nya merupakan adikuasa dunia itu. Uni Soviet (US) telah menjadi 
bagian dari sejarah, walaupun selanjutnya timbul Negara-negara 
Persemakmuran yang beranggotakan negara-negara merdeka 
bekas US. 

Ayat itu sebenarnya dimaksudkan sebagai berita awal tentang 
akan timbulnya suatu masyarakat baru, yang pada waktu itu 
juga belum bisa dibayangkan oleh suku-suku bangsa Arab yang 
boleh dikatakan tidak berpemerintahan itu. Ayat 35 merupakan 
ajakan pada “pembaruan” (ishlah) yang berbunyi: 


(WON/A -N Oa Pu AYI —pak 
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Hai anak-anak Adam, jika datang kepadamu rasul-rasul daripada kamu, 
yang menceritakan ayat-ayat-Ku, maka barangsiapa bertakwa dan me- 
ngadakan pembaruan (ish/46), mereka tidak akan mengalami kecemasan 
dan tidak pula penderitaan. 


Imbauan yang disampaikan al-Our'an adalah agar suku-suku 
nomaden dan suku elit OGuraysy di Makkah itu menyambut 
ajaran untuk menciptakan keamanan dan kebahagiaan. Dalam 
mengimbau itu, al-Gur'an menyampaikan berbagai gejala ten- 
tang umat-umat terdahulu dalam sejarah. Untuk mempersiapkan 
suatu pembentukan masyarakat baru, diperlukan dukungan luas 
dari kelompok-kelompok masyarakat. Dan kelompok-kelom- 
pok masyarakat itu harus memiliki wawasan yang memadai pula. 
Pendekatan yang dipakai untuk memperluas wawasan itu adalah 
dengan menyampaikan berita-berita dari sejarah. 

Sebagai contoh adalah sejarah bangsa Israel, bangsa yang telah 
memiliki sejarah panjang dan tradisi bermasyarakat yang 
mengakar dan mengembangkan kebudayaan hukum yang tinggi 
dan pernah memiliki sistem politik yang kuat. Dalam al-Gur'an 
s. al-A'raf/7:159 dikatakan: “Dan di antara kaum Musa itu 
terdapat suatu umat yang memberikan petunjuk kepada manusia 
dengan hak dan dengan hak itulah mereka menegakkan keadilan.” 
Ayat ini juga mengantar pada kemungkinan tumbuhnya suatu 
kelompok yang memimpin, kelompok opinion leader (ummah 
yahdun-a bi al-hagg-1), yang pernah dibentuk Nabi Musa. Maka, 
pada ayat 181, berita tentang gejala itu diulang lagi dalam konteks 
yang lebih umum: Dan di antara orang-orang yang Kami ciptakan, 
terdapat suatu umat yang memberi petunjuk berdasarkan (prinsip- 
prinsip) kebenaran (hagg) dan dengan kebenaran itu mereka 
menegakkan keadilan. 

Ayat ini adalah rintisan untuk menghimpun kesepakatan, 
bahwa kelak perlu ada suatu lembaga yang berfungsi menjalan- 
kan keadilan berdasarkan prinsip-prinsip kebenaran. Itulah yang 
disebut pada ayat sebelumnya, yaitu ayat 157, yang memberi- 
tahukan akan timbulnya kelompok baru di sekitar Nabi Mu- 
hammad s.a.w. yang menyuruh mengerjakan yang ma'ruf dan 
melarang mereka dari mengerjakan yang munkar dan menghalal- 
kan bagi mereka segala yang baik dan mengharamkan segala yang 
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buruk dan membuang dari mereka beban-beban dan belenggu- 
belenggu yang ada pada mereka.” 

Latar belakang ayat itu adalah terdapatnya sistem hukum di 
kalangan bangsa Israel yang sangat memberatkan dan memberi 
beban berat kepada umat, misalnya hukum gishash (balas dendam 
terhadap pembunuhan) tanpa kesempatan untuk membayar 
diyah, membuang atau menggunting kain yang terkena najis, 
dan melakukan taubat dengan membunuh diri (yang di Jepang 
dikenal dengan harakiri). Larangan-larangan terhadap makanan 
yang sebenarnya baik-baik, dan sebagainya. Sebenarnya di 
kalangan Bani Israel sendiri telah timbul para pembaru hukum 
dan masyarakat, tetapi selalu ditentang, misalnya yang terjadi 
pada Nabi “s4 a.s. Karena itu, kelompok pembaru perlu ditim- 
bulkan lagi. Kelompok baru ini akan mengemban misi al-amr 
bi al-ma ruf wa al-nahry an al-munkar dan karena itu masyarakat 
harus memberikan legitimasi terhadap misi tersebut. 

Selanjutnya ayat yang turun dalam periode Makkah adalah 
yang tercantum dalam al-Our'an s. Fathir/35:24. Ayat ini mem- 
beritahukan misi yang diemban Rasulullah s.a.w. sebagaimana 
telah terjadi pada masa lampau: 


LA om OLI adi 31 mt JJ Sud ji UI 
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Sesungguhnya Kami mengutus kamu dengan membawa kebenaran 
sebagai pembawa berita gembira (basyir) dan pemberi peringatan 
(nadzir). Dan tidak suatu umat pun melainkan telah ada padanya 


seorang pemberi peringatan. 


Di sini umat dikaitkan dengan seorang rasul atau nabi yang 
membawa berita gembira dan memberi peringatan (lihat, “Kena- 
bian dalam Sejarah,” dalam Nab?). Umat di sini bisa suatu bangsa 
atau generasi tertentu. Mereka itu bisa menyambut seruan nabi 
atau bahkan menolak atau mendustakan ajaran baru itu. Karena 
itu, dari segi bahasa, umat di sini berkonotasi netral, artinya 
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bukan mesti dikaitkan dengan kepercayaan umat tersebut terha- 
dap suatu ajaran. Pada ayat 42, istilah umat mengandung arti 
yang sama. Dari segi isi, dikatakan oleh ayat itu bahwa peringatan 
itu bukan hanya bisa datang dari seorang nabi, tetapi juga bisa 
dari umat lain. 


Ayat 42 surat Fathir itu agaknya ditujukan kepada golongan 
Yahudi (yang belum tentu memeluk dan menjalankan ajaran 
tradisionalnya, mengingat bangsa Israel sangat terkenal dengan 
pembangkangannya) dan pemeluk agama Nasrani. Agama baru 
yang dibawakan Muhammad s.a.w. itu, bisa dianggap sebagai 
datang dari umat lain. Untuk itu, maka al-Gur'an menempuh 
jalan untuk menarik perhatian berbagai kelompok umat itu 
dengan menceritakan keadaan umat-umat sebelumnya. Dikata- 
kan misalnya pada ayat 44 surat yang sama: 


OLS ASN pd PIN H1 p—a bj 
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Dan apakah mereka tidak berjalan di muka bumi, lalu melihat 
bagaimana kesudahannya orang-orang sebelum mereka, sedangkan 


mereka itu memiliki kekuatan adikuasa? 


Pada ayat-ayat lain dijelaskan tentang kesudahan bangsa- 
bangsa atau peradaban terdahulu seperti kaum “Ad dan Tsamiud, 
yang hancur walaupun sangat kuat. Peristiwa-peristiwa sejarah 
itu merupakan “pengajaran dan peringatan bagi mereka yang mau 
percaya” (D., s. Hud/11:120). 

Dengan memperhatikan ayat-ayat di atas, lawan bicara ayat- 
ayat itu agaknya bukan hanya kaum paganis Makkah, tetapi 
juga golongan dan pemeluk agama lain. Itulah sebabnya, menga- 
pa al-Our'an mempergunakan istilah yang bisa dimengerti oleh 
lawan bicaranya, seperti halnya dengan kata ummah. Menurut 
R. Paret, jika istilah itu dimaksud untuk mengacu pada pengerti- 
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an “rakyat” (people), atau “kelompok masyarakat” (community) 
dan juga “bangsa” (nation), maka kata itu bukan merupakan 
kata Arab asli, melainkan kata pinjaman (Joan-word) dari 
perbendaharaan kata Ibrani (umma) atau Aramaic (umma'tha), 
kecuali jika diartikan lain seperti “waktu” atau “pemimpin.” 
Orientalis seperti Bernard Lewis (dalam The Political Language 
of Islam, 1988), cenderung mengatakan bahwa ummah sebenar- 
nya adalah kata pinjaman. Apabila keterangan itu benar, maka 
hal itu tidak menjadi persoalan, karena al-Our'An kerap kali 
memang meminjam istilah-istilah asing atau istilah lokal, tetapi 
kemudian diberi makna baru yang sarat nilai. 


Sebagaimana telah disinggung di muka, Syariati mengatakan 
bahwa ummah adalah istilah asli Arab yang berasal dari kata 
amma. Dalam artikel lain ia juga pernah menyebut bahwa sebagai 
kata Arab, istilah ummah berasal dari kata umm, artinya ibu. 
Dalam suatu kupasannya mengenai Tauhid dan Konsepsi Ummat 
untuk Diskusi Ramadlan di Kampus UGM (1987), Dr. M. Amien 
Rais juga berpendapat bahwa kata ummah berasal dari kata umm. 
“Secara demikian,” kata Rais, “bagi setiap Muslim atau manusia- 
tauhid, umat itu menjadi semacam ibu pertiwi yang diwadahi 
dalam iman dan 'agidah yang sama (faith and creed). Jadi bukan 
ibu pertiwi atau tanah air atau bangsa yang diwadahi batas-batas 
geografis-teritorial.” 


Sarjana Muslim umumnya cenderung mengatakan bahwa 
ummah adalah kata-kata asli Arab. Jikalau ada kata Ibrani atau 
Aramaic yang sama, maka hal itu tidak aneh, mengingat bahwa 
bangsa Yahudi dan Arab tergolong dalam ras yang sama: bangsa 
Semit. Ada logikanya bahwa kata itu berasal dari “amma” yang 
arti sebenarnya adalah “sesuatu yang paling dibutuhkan,” seperti 
halnya ibu. Para ulama dan orang Arab hanya mengerti seperti 
itu. Selain mengandung logika, pengertian seperti itu akan 
menjadi amat penting untuk mendalami pengertian umat secara 
ilmiah. 

Al-Gur'an juga menampilkan penggunaan kata ummah untuk 
arti Jain. Misalnya saja, dalam al-Our'an s. al-Nah1/16:120-123 
dikatakan: 
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Sesungguhnya Ibrahim adalah seorang pemimpin (umah) yang dapat 
dijadikan teladan, lagi patuh kepada Allah dan cenderung kepada 
kebenaran (banif). Dan sekali-kali bukanlah ia termasuk orang-orang 
yang mempersekutukan (sesuatu kepada Tuhan/musyrik), (lagi pula) 
orang yang mensyukuri nikmat-nikmat Allah. Allah telah memilihnya 
dan menunjukkannya kepada jalan yang lurus. Dan Kami berikan 
kepadanya kebaikan di dunia. Dan sesungguhnya, dia di akhirat benar- 
benar termasuk orang-orang yang saleh. Kemudian Kami wahyukan 
kepadamu (Muhammad): “Ikutilah agama Ibrahim, seorang yang hanif.” 
Dan bukanlah ia termasuk orang-orang yang musyrik. 


Dalam ayat itu kata ummah-dipergunakan untuk arti 
“pemimpin,” seorang yang bisa dijadikan teladan. Ibrahim adalah 
seorang yang ditunjuki ke jalan yang lurus, yang cenderung 
kepada kebenaran (hanif), seorang yang tidak terjerumus ke jalan 
musyrik (walaupun bapaknya adalah pendeta kerajaan besar 
yang memimpin ritual penyembahan pada patung-patung, 
lambang-lambang kekuasaan raja) dan karena itu ia dipilih Allah 
sebagai manusia teladan. Di dunia ia memperoleh kebahagian 
dan di akhirat ia akan dinilai dalam kehidupan di dunia sebagai 
seorang yang saleh. 

Karena itu, maka Allah mewahyukan kepada Muhammad 
untuk mengikuti agama hanif itu, yang mengajarkan doktrin 
hanya menyembah dan mengabdi kepada Allah. Dan Ibrahim 
disebut sebagai ummah, karena agama yang dibawakannya itu 
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merupakan induk dari agama tawhid, yang melahirkan agama 
Yahudi maupun Nasrani dan Islam. Dengan berorientasi pada 
agama banif itu, diharapkan terjadi persatuan umat. Karena itu, 
maka dalam al-Gur'in s. allMu'minun/23:52, kata “umat” 
dipergunakan untuk menunjuk arti “agama” dengan konotasi 
integratif. Ayat tersebut berbunyi sebagai berikut: 


—Say Ii 9 BA 3 ii —i 0D 13 
(Or 0 —n jd OA 


Sesungguhnya (agama tawhid) ini adalah agama kamu semua, agama 
yang satu, dan Aku (Allah) adalah Tuhanmu. Maka bertakwalah 
kepada-Ku. 


Dalam ayat ini, terkandung paling tidak tiga pengertian. 
Pertama, bahwa tawhid itu adalah agama yang satu, yang 
merupakan induk dari semua unsur kepercayaan kepada Allah, 
Tuhan Yang Maha Esa. Kedua, ia adalah agama dari semua 
golongan -yang ada, yang percaya atau memiliki unsur keper- 
cayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa, termasuk agama Yahudi 
dan Nasrani. Dan ketiga, dengan hanya bertakwa kepada Allah, 
maka akan terjadi persatuan dalam masyarakat, menjadi satu 
umat. 

Namun kenyataan sejarah memang lain. Perpecahan terjadi 
karena perbedaan kepemimpinan. Tetapi perbedaan itu kemudi- 
an mengakibatkan perbedaan dalam aliran keagamaan, seperti 
yang dijelaskan pada ayat 53: 


(ON 03 0-3 —ea 
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Kemudian mereka (para pengikut rasul-rasul), menjadikan agama 
mereka terpecah-belah menjadi berbagai sekte. Tiap-tiap golongan, 
merasa bangga dengan apa yang mereka miliki. 


Tersirat dalam ayat itu bahwa perpecahan dalam agama 
tawhid itu disebabkan, oleh timbulnya golongan-golongan, yang 
masing-masing bangga dengan prestasi mereka masing-masing. 
Perpecahan itu kemudian merembet ke bidang kepercayaan itu 
sendiri. 

Dengan latar belakang seperti itu, maka gerakan pemurnian 
tawhid dengan sendirinya akan mengacu pada persatuan masya- 
rakat. Menurut Dr. Amien Rais, tawhid mengacu pada lima 
kesatuan, yaitu kesatuan ketuhanan (unity of Godhead), kesatuan 
penciptaan (uniry of creation), kesatuan kemanusiaan (unity of 
mankind), kesatuan tujuan hidup (unity of purpose of life), dan 
kesatuan tuntunan hidup (uniry of guidance of life). 


Teori Kontrak Sosial 


Pada 622 M., Rasulullah s.a.w. melakukan perjanjian dengan 
masyarakat Madinah. Peristiwa itu kemudian terkenal dalam 
sejarah Islam sebagai Perjanjian Madinah. Di sini, kata “perjan- 
jian” mengandung arti treaty, yaitu kesepakatan dalam hal janji 
mengenai berbagai hal. Inilah yang kemudian dituangkan dalam 
apa yang disebut Piagam Madinah. Melihat isinya, unsur per- 
janjian itu memang sangat jelas. Tetapi sebenarnya dalam 
peristiwa itu terkandung beberapa gejala. Pertama, adalah suatu 
perjanjian di antara berbagai suku yang mewakili unsur-unsur 
masyarakat, khususnya suku Guraysy dari Makkah dan suku- 
suku masyarakat Yatsrib (yang kemudian disebut Madinah). 
Kedua, sebuah proklamasi tentang terbentuknya suatu ummah. 
Dan ketiga, kesepakatan bersama untuk membentuk suatu 
otoritas politik, yang mengemban tugas menyelenggarakan 
kepentingan bersama. 

Hal yang paling esensial dari Piagam Madinah itu adalah 
pernyataan yang berbunyi: “Sesungguhnya mereka itu adalah 
suatu ummah, yang bebas dari manusia lainnya” (inna hum 
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ummah wabidah min dun-i al-nas). Dokumen ini didapati dari 
Sirat al-Nabi, atau sejarah nabi yang direkonstruksikan oleh Ibn 
Hisyam, dari naskah Ibn Ishag. Naskah itu, oleh Dr. Aj). 
Wensinck, direkonstruksikan lagi dalam bentuk naskah 
konstitusi. Ternyata pasal-pasal yang berjumlah 47 buah itu 
memang memenuhi syarat sebagai sebuah konstitusi, karena 
itulah berbagai orientalis, terutama Motgomery Watt, piagam 
itu disebut juga Konstitusi Madinah. Sedikit berbeda dengan 
penafsiran Wensinck, pasal-pasal itu berisikan pokok-pokok 
yang menyangkut: (1) Pernyataan pembentukan suatu ummah, 
(2) Hak-hak asasi manusia, (3) Kemerdekaan beragama, (4) 
Persatuan segenap warga masyarakat, (5) Hak minoritas, (6) Hak 
dan kewajiban warga masyarakat, (7) Pertahanan keamanan, (8) 
Kepemimpinan masyarakat, (9) Politik perdamaian, dan (10) 
Penutup. 

Dengan teropong ilmu politik dan sejarah kebudayaan, 
Piagam Madinah menampakkan diri sebagai suatu dokumen 
unik. Ia adalah konstitusi pertama di dunia yang sifatnya modern, 
tetapi lahir pada zaman pra-modern. Kata kunci untuk mema- 
hami hakikat dokumen terletak pada kata ummah. Para sarjana 
Barat menilai bahwa dokumen tersebut adalah undang-undang 
dasar yang memberikan legitimasi hukum bagi berdirinya suatu 
negara. Karena itu, kata ummah di sini bisa diartikan sebagai 
suatu negara. 

Menurut teori kontrak sosial (social contract) yang dikem- 
bangkan oleh Thomas Hobbes (1588-1679), John Locke (1632- 
1704) dan Jaegues Rousseau (1712-1778), kelompok manusia itu 
membutuhkan suatu pemerintah (dan negara) karena tak bisa 
menghindarinya, tetapi hal itu harus timbul dari suatu kesepakat- 
an sosial berdasarkan kepentingan perorangan yang rasional. 
Asumsi dasarnya adalah, bahwa setiap manusia itu adalah bebas 
dan otonom. Karena itu mereka sebenarnya menghendaki atau 
seharusnya bisa hidup tanpa ada pemerintah atau negara yang 
mengatur dari luar. 

Namun kenyataannya, manusia itu menghadapi berbagai 
kesulitan dan bahaya dalam situasi yang anarkis. Karena itu 
timbul pertanyaan: apakah manusia bebas itu membutuhkan 


495 


suatu pemerintah? Jika membutuhkan, pemerintahan macam 
apa yang dibutuhkan? Dengan syarat-syarat apa atau kondisi 
yang bagaimana, mereka bersedia mengorbankan sebagian 
kebebasannya untuk membentuk pemerintah yang baik? Jawab- 
an itu tentu bisa berbeda-beda, tergantung dari kehendak dan 
kesediaan masyarakat. Karena itu, diperlukan suatu kesepakatan 
yang disebut kontrak (perjanjian) masyarakat (social contract). 

Negara atau pemerintah, pada hakikatnya adalah suatu badan 
politik yang diberi kekuasaan, kalau perlu dengan paksaan, untuk 
melaksanakan kehendak dan memelihara kepentingan umum 
dan menghindarkannya dari ancaman sekelompok orang yang 
tidak bertanggung jawab. Dengan definisi itu, maka Piagam 
Madinah itu memang merupakan konstitusi sebuah negara, 
dengan Muhammad sebagai kepala negara. Masyarakat memang 
memberi kekuasaan pada suatu badan kekuasaan yang abstrak 
untuk melaksanakan kehendak masyarakat dan melindungi 
kepentingan umum. Kekuasaan itu terwujud, umpamanya, 
ketika Rasulullah s.a.w. membentuk suatu angkatan bersenjata 
untuk melindungi kemerdekaan masyarakat Madinah dari agresi 
kafir (suku) Ouraysy yang berpusat di Makkah. 

Kekuasaan itu seharusnya diwujudkan di dalam berbagai 
lembaga. Tetapi, semasa Rasulullah s.a.w. masih hidup, segala 
sesuatu dilaksanakan secara informal. Sedikit demi sedikit, 
wahyu Allah turun yang antara lain berwujud syari'ah dan etika 
yang mengatur kehidupan sehari-hari dan perkembangan masya- 
rakat. Sebagian syari'ah itu, dalam realitas telah menjadi hukum 
positif yang diundangkan dan dilaksanakan, misalnya larangan 
membunuh, mencuri, berzina, bermabuk-mabukan, memakan 
makanan-makanan tertentu yang diharamkan, dan membunga- 
kan uang. Di lain pihak, secara individual dan kolektif, masya- 
rakat mulai melaksanakan hal-hal yang diperintahkan, seperti 
menepati perjanjian dalam perdagangan, membayar zakat, mem- 
bebaskan orang dari perbudakan, melaksanakan perkawinan 
dengan cara-cara tertentu, dan menaati ketentuan dalam pembagi- 
an warisan. Namun, kesemuanya itu tidak kentara dilaksanakan 
dalam kerangka kelembagaan negara. Gejala negara itu baru 
tampak sejak Abu Bakr secara resmi dipilih oleh para pemuka 
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masyarakat sebagai khalifah yang secara praktis bertindak sebagai 
kepala negara. 

Pada masa periode Madinah, telah turun sebuah ayat yang 
memerintahkan pembentukan suatu ummah, seperti tercantum 


dalam al-Gur'in s. Alu “Imrin/3:104: 


Dg pala 3 di HO pen ka Sia HS) 
— IIA) SI — Oa 3 Sh pdl 
“ ££:Y/OL mas J1 O melia 


Dan hendaklah ada di antara kamu segolongan ummah yang menyeru 
kepada keutamaan (khayr) (dengan) menegakkan yang baik (ma 74/) 
dan mencegah yang buruk (munkar). (Dengan begitu) mereka akan 
mencapai kebahagian (falah). 


Dalam ayat ini, ummah tidak identik dengan masyarakat. 
Ummah di sini menunjuk bagian dari masyarakat yang 
mengemban suatu fungsi tertentu, yaitu menyelenggarakan 
keutamaan, dengan menegakkan yang baik dan mencegah yang 
munkar. Dalam surat yang sama, yaitu Alu “Imran/3:158 al- 
Our'in juga memberikan petunjuk dalam menyelenggarakan 
kepentingan umum yang berbunyi: “Dan bermusyawarahlah 
kamu dengan mereka tentang urusan (umum).” Kalau kedua ayat 
itu dirangkaikan, maka pembentukkan ummah itu perlu dilaku- 
kan dalam proses musyawarah. Istilah ummah di situ dapat 
diartikan Sebagai kelompok tertentu yang mewakili masyarakat. 
Pembentukkan kelompok itu bisa menjelma menjadi suatu 
pemerintahan dan negara. Tetapi pemerintah dan negara itu 
adalah suatu “komite” yang menyelenggarakan kepentingan 
umum. 


Model Masyarakat Mandiri 


Kata ummah dalam Konstitusi Madinah memang bisa 
ditafsirkan sebagai “negara,” dengan mengacu pada al-Our'an s. 
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Alu “Imran/3:104 dan 159. Tetapi, dengan melihat kenyataan 
pada masa hidup Rasulullah s.a.w., dapat pula kata ummah 
ditafsirkan sebagai kesatuan “masyarakat.” Hal ini bisa dipahami 
dengan memakai teori tentang masyarakat sipil (civil society), 
seperti yang diungkapkan pada al-Gur'an s. Alu “Imran/3:110, 
yang berbunyi: 


Op 3 Dp Oya Oa PA hal ppi 
(NA OL as Ily dik Oya jp y SAI ye 


Kamu adalah umat yang terbaik, yang dilahirkan untuk manusia, yang 
menegakkan yang baik dan mencegah yang munkar, dan ber-iman 
kepada Allah. 


Pada ayat 104, tingkat satuan ummah adalah sekelompok 
masyarakat (group atau community), sedangkan pada ayat 110 
tingkat satuan ummah adalah masyarakat (society), seperti ummah 
yang terbentuk dari Piagam Madinah di atas. Pada ayat terdahulu, 
jawaban terhadap imbauan bisa berbentuk organisasi, peme- 
rintahan (government) atau negara (state) sebagai bagian dari 
masyarakat. K.H. Ahmad Dahlan, yang tergugah memenuhi 
imbauan ayat ini, kemudian membentuk gerakan kemasyarakat- 
an Muhammadiyah dengan misi yang dirumuskannya, al-amr 
bi al-ma 'ruf dan al-nahy 'an al-munkar. Pada ayat kedua, imbauan 
itu akan menimbulkan respons berupa upaya pembentukan 
suatu masyarakat, dimana pemerintah dan negara merupakan 
bagiannya. Masyarakat yang dimaksud adalah masyarakat 
dengan ciri-ciri tertentu, yaitu peduduknya beriman dan di 
dalamnya terdapat mekanisme kelembagaan yang bisa berfungsi 
melaksanakan al-amr bi al-mariaf dan al-nahy “an al-munkar 
(lihat, “Tafsir tentang Amr Ma'ruf,” dan “Tafsir tentang Nahy 
Munkar,” dalam Amr Ma'ruf Nahry Munkar ). 

Dengan pemberian kualitas itu, maka masyarakat yang 
dimaksud adalah masyarakat yang lebih berkembang: Hegel 
menyebutnya sebagai “masyarakat sipil” (civil society). Hanya 
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saja yang dimaksud dengan masyarakat sipil tersebut adalah 
“masyarakat ekonomi,” dengan anggota-anggotanya terdiri dari 
individu-individu yang telah meninggalkan satuan rumah tangga 
dan memasuki pasar, atau satuan ekonomi yang kompetitif. 
Masyarakat sipil ini membedakan dirinya dari masyarakat politik 
(political society) atau negara (state). Bagi Hegel, masyarakat sipil 
adalah arena bagi berbagai kebutuhan tertentu atau khusus 
(particular needs) dan kepentingan sendiri (selfinterest) serta 
kelompok-kelompok dengan potensi untuk merusak diri sendiri. 
Masyarakat sipil, menurut al-Gur'in s. Alu Imrin/3:110 
tersebut, adalah “masyarakat etis” (erhical society), "meminjam 
istilah Hegel sendiri. Tetapi ini berbeda dengan perspektif Hegel 
tentang masyarakat sipilnya, yang merupakan masyarakat 
borjuis (burgerliche Gesellschaft) dan mengandung kecenderungan 
pada merusak diri sendiri. Masyarakat etis yang digambarkan 
al-Our'in tersebut adalah masyarakat yang berproses menuju 
dan memiliki kecenderungan pada nilai-nilai keutamaan (khayr), 
yang landasannya adalah iman tawhid dalam melaksanakan amr 
bi al-ma'ruf dan nahy 'an al-munkar. Filsuf Muslim Abad 
Pertengahan, al-Farabi, menamakan masyarakat dengan ciri-ciri 
itu sebagai al-Madinat al-Fadlilah (Masyarakat Utama). Al-Our'3n 
menyebutnya dengan tiga macam nama: Khayr Ummah atau 
masyarakat terbaik (O., s. Alu Imran/3:110): Ummah Wasath, 
masyarakat pertengahan atau masyarakat yang seimbang (O., s. 
al-Bagarah/2:142): dan Ummah mugtashidah, masyarakat per- 
tengahan atau masyarakat moderat (O., s. al-M3'idah/5:66). 
Boleh dikatakan: ciri keutamaan atau keunggulan umat itu 
adalah sifatnya yang inoderat dan berdiri di tengah-tengah. Fazlur 
Rahman menafsirkan istilah “pertengahan” itu sebagai pertengah- 
an antara etika Yahudi yang terlalu legal-formal, sehingga cen- 
derung terlalu keras, dan etika Kristiani yang terlalu spiritual 
dan lemah-lembut. Menurut asal katanya, wasath adalah bagian 
yang terbaik, yaitu bagian yang ada di tengah-tengah. Banyak 
terjadi bahwa suatu golongan menjadi unggul dalam percaturan 
politik, karena menempatkan diri sebagai moderat dan berdiri 
di tengah-tengah. Pemimpin yang berhasil biasanya adalah yang 
bisa berdiri di tengah-tengah dan bersikap moderat. Meminjam 
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istilah Ibn Taymiyah, golongan atau masyarakat itu memiliki 
al-'agidat al-wasithtyah atau etos moderat. 

Hal yang tidak kurang pentingnya tentang konsep masya- 
rakat sipil menurut model al-Gur'an ini adalah: masyarakat ini 
mampu mengatur dirinya sendiri (self-regulating) tanpa paksaan 
eksternal. Ada dua argumen tentang hal ini. Pertama adalah argu- 
men yang mendasarkan diri pada teori “masyarakat alami” (state 
of nature) yang dikembangkan kaum liberal pada masa Pence- 
rahan Eropa, yang percaya pada hukum kodrat yang mengatur 
dirinya sendiri, yang tidak saja berlaku pada alam benda tetapi 
juga alam sosial. Dan kedua, teori tentang “masyarakat etis,” 
yaitu masyarakat yang memiliki kesadaran etis sehingga memiliki 
tanggung jawab yang tinggi terhadap berlakunya nilai-nilai 
keutamaan. Dalam hal ini al-Gur'an mengatakan bahwa manusia 
juga memiliki kecenderungan buruk, seperti konflik, berpecah- 
belah, dan melakukan kerusakan di muka bumi. Hal itu bisa 
dicegah atau dikurangi melalui intervensi negara, yang kerapkali 
merasa perlu untuk mernakai kekerasan, atau melalui mekanisme 
yang berlaku di dalam masyarakat sendiri yang timbul dari 
tanggung jawab etis. Dengan mengacu kepada teori al-Madinat 
al-Fadlilah-nya al-Faribi, agaknya, masyarakat yang mampu 
mengatur dirinya sendiri itu lebih baik apabila mendasarkan 
diri pada kecenderungan internalnya. 

Dalam bentuk idealnya, Masyarakat Utama dapat digambar- 
kan menyerupai bentuk dan sifat masyarakat Muslim pada awal 
perkembangannya. Ini dilukiskan Dr. @amaruddin Khan, dalam 
bukunya, The Political Thought of Ibn Taymiyah (1973), sebagai 
berikut: 


Masyarakat Muslim ideal pada awal sejarah Islam melaksanakan tawhid 
dengan sesungguhnya, sehingga tidak memerlukan organisasi politik. 
Kesalehan pribadi dari anggota-anggota masyarakat tersebut sudah 
cukup untuk memelihara kohesi sosial sehingga kekuatan pemaksa 
untuk mempertahankan solidaritas jemaah tersebut tidak diperlukan. 


Dalam konteks masyarakat sekarang yang begitu kompleks, 


dimana peranan negara begitu besar dan makin besar, sekalipun 
di negara besar semacam di AS, lebih-lebih di Eropa Barat, maka 


500 


gambaran di atas mungkin kedengaran sebagai utopia. Tetapi, 
apabila kita mengacu kepada tradisi Syi'ah dan konsep ummah 
dan imamah yang diajukan oleh Syariati, maka yang diperlukan 
hanyalah kepemimpinan masyarakat. 

Gagasan di atas memerlukan catatan. Dalam perkembangan 
tradisi politik Syi'ah, terutama sesudah Revolusi Iran, lembaga 
imamah ternyata menjelma menjadi otoritas politik yang 
namanya negara. Karena itulah, (di sana) diperlukan teoretisasi 
dan konseptualisasi baru mengenai imamah, dengan mengacu 
kepada Hadits Nabi yang berbunyi: “Tiap-tiap kamu adalah 
pemimpin dan setiap kamu dimintai pertanggungjawaban tentang 
kepemimpinan kamu.” Dalam Hadits itu kepemimpinan bukan 
sekadar menyangkut kualitas kepemimpinan, melainkan sistem 
kepemimpinan, dimana seseorang, dalam satu dan lain 
lingkungan, akan mengemban fungsi kepemimpinan. Dari sistem 
kelembagaan seperti ini, diharapkan muncul mekanisme, dimana 
masyarakat bisa mengurus dirinya sendiri. Barangkali gejala itu 
bisa disebut sebagai “Masyarakat Mandiri,” yang terdiri dari 
ummah sebagai satuan besar (set), dan negara sebagai satuan yang 
lebih kecil (sub-ser) dalam masyarakat tersebut, yang berfungsi 
sebagai “masyarakat mini.” Masyarakat besar merupakan gemein- 
schaft, sedangkan negara merupakan gesellschaft. 

Masyarakat seperti itu tentunya memerlukan beberapa meto- 
de dalam mengurus dirinya. Dalam hal ini, al-Gur'in memberi- 
kan beberapa petunjuk. Paling tidak ada tiga model yang ditun- 
jukkan oleh al-Our'an, yaitu: 3) musyawarah (O., s. Alu Imran/ 
3:159 atau al-Syu'ara”/26:58): b) ishlah (al-Hujurat/49:9), dan c) 
da'wah (ajikan, seruan, tuntunan) bi al-hikmah (dengan ilmu 
pengetahuan dan kebijaksanaan) serta mujadalah (diskusi, 
perundingan) bi I-lati hiya ahsan (dengan cara yang lebih baik). 
Kesemuanya itu merupakan jalan-jalan dan metode damai dalam 
memecahkan persoalan. 


Universalisme dan Kosmopolitanisme Ummah 


Sebagaimana dikatakan oleh Dr. Amien Rais, paham tawhid 
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atau kesatuan ketuhanan melahirkan pengertian tentang kesatu- 
an penciptaan dan kesatuan kemanusiaan. Interpretasi ini menda- 
tangkan kesulitan kalau melihat kenyataan bahwa manusia itu 
dalam realitasnya terbagi-bagi ke dalam kesatuan-kesatuan ber- 
dasarkan keturunan, ras, warna kulit, politik, dan budaya serta 
mengalami divisi geografis yang dibentuk dalam proses sejarah. 
Dalam al-@ur'an s. al-Bagarah/2:213 memang dikatakan bahwa 
manusia itu adalah satu. Tetapi al-Our'an tidak hanya menga- 
takan hal itu saja. Kitab Suci itu juga menyatakan: 


9 ed maa! AI Land Baal Ant at! OS 
IS SAS PIL BUSI (pra Jb 4 yk 
(YAN BIN ab Agil! Lah all 


Manusia itu adalah ummah yang satu. Maka Allah mengutus para nabi, 
sebagai pemberi kabar gembira dan pemberi peringatan, dan Allah 
menurunkan bersama dengan mereka Kitab dengan benar, untuk 
memberi keputusan di antara manusia tentang perkara yang mereka 
perselisihkan. 


Di situ memang dikatakan bahwa manusia itu adalah ummah 
yang satu. Tetapi dalam ayat itu terselip pula pengertian bahwa 
mereka itu kemudian berpecah-belah. Karena itulah Allah meng- 
utus para nabi untuk mengurangi dampak negatif yang ditimbul- 
kan oleh perselisihan yang timbul di antara mereka. Sungguh- 
pun demikian, agaknya Allah memang tidak menghendaki 
adanya persatuan mutlak di antara manusia, sebab ada maksud 
tertentu di balik adanya perbedaan itu, seperti di jelaskan dalam 
al-Gur'an s. al-M#'idah/5:48 yang berbunyi: 


S dad ISI 1 AA) Anni Klamd AMI lb j3 
(LA: O/asutadhy DI Ioi SUT Ld 
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Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu dijadikan-Nya satu 
ummah (saja). Tetapi Allah hendak menguji kamu terhadap pemberian- 
Nya kepadamu. Maka berlomba-lombalah kamu dalam berbuat 
kebajikan. 


Adanya faktor pembeda di antara individu dan kelompok- 
kelompok dalam masyarakat memberi peluang. Tetapi peluang 
itu harus diarahkan pada kompetisi ke arah kebajikan. 

Dalam al-Gur'an s. al-Hujurat/49:13 ditegaskan adanya faktor 
pembeda itu. Ayat ini memberi legitimasi terhadap adanya faktor 
pembeda itu sebagai sesuatu yang alami, yang memang dicip- 


takan Tuhan secara demikian: 
Sula 3 EL S3 ya Sio UI Geli Lgi 
SS AMI Aas Sa ST OI Lho JL bad 
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Hai sekalian manusia, sesungguhnya Kami ciptakan kamu dari seorang 
laki-laki dan seorang perempuan, dan menjadikan kamu berbangsa- 
bangsa (sya '#b) dan bersuku-suku (gabdil), agar kamu bisa saling 
mengenal (ta @rv/). Sesungguhnya orang yang paling mulia di antara 
kamu di sisi Allah adalah orang yang paling bertakwa. Sesungguhnya 
Allah Maha Mengetahui dan Maha Mengenal. 


Jadi, kebangsaan dan kesukuan itu adalah alami. Tetapi ajaran 
agama mengatakan agar hal itu diperlakukan sebagai peluang 
untuk saling mengenal (ra @ruf). Selain alami, kebinekaan juga 
mengandung manfaat. Tetapi, manusia harus ingat bahwa mere- 
ka tergolong ke dalam umat manusia yang satu. Agama berfungsi 
mengingatkan persamaan di antara sesama manusia itu, sebagai 
landasan persahabatan, tolong-menolong, dan persaudaraan. 

Perbedaan itu tidak akan menjadi persoalan apabila kesemua- 
nya mengacu pada nilai-nilai keutamaan. Itulah, maka dalam 
suatu masyarakat perlu ada suatu kelompok yang melembaga, 
yang berorientasi pada nilai-nilai keutamaan. Kelembagaan ini 
bisa merupakan organisasi yang mewakili kepentingan bersarna, 
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bisa pula negara dan pemerintahan. Tetapi setiap individu bisa 
membantu terciptanya kepentingan umum itu, yaitu apabila 
mereka itu bertakwa. Seorang yang bertakwa adalah orang yang 
selalu cenderung mendekat pada yang ma r4f dan menjauh dari 
yang munkar atas dasar kesadaran dan bukannya paksaan dari 
luar. 

Ummah adalah suatu konsep kesatuan manusia, dari kesatuan 
yang lebih kecil sampai kesatuan yang lebih besar, hingga 
mencapai kesatuan umat manusia. Di sini perlu dibedakan antara 
kesatuan komunitas yang bersifat gemeinschaft, yang sifatnya 
tidak sukarela—yang merupakan kesatuan karena persamaan ras, 
warna kulit, bahasa, keturunan, darah, dan faktor-faktor alami 
lannya—dengan kesatuan masyarakat (society), yang sifatnya 
sukarela dan dibentuk untuk mencapai tujuan-tujuan tertentu 
(gesellschaft). Komunitas, dalam al-@ur'in, disebut dengan istilah 
sya 'b dan gabilah (jamaknya gabiil), seperti yang disebut dalam 
al-Our'an s. al-Hujurat/49:13. Sedangkan masyarakat, padanan- 
nya adalah ummah, dalam arti masyarakat universal. Sebagai- 
mana dikatakan Isma'il Fariigi, apabila menuruti pengertian 
aslinya dari bahasa Arab, maka pengertian ummah melingkupi 
faktor-faktor geografi, genealogi, bahasa atau nasib sekelompok 
manusia dalam sejarah. Ummah, menurut pengertiannya, bersifat 
trans-lokal, trans-rasial, dan trans-politik, yakni mengatasi 
batasan-batasan lokal, rasial, dan satuan politik negara. 

Hingga abad ke-17, kewargaan Muslim bersifat kosmopolitan. 
Seorang seperti Nuruddin al-Raniri dianggap sebagai orang Aceh, 
orang Melayu, padahal dari segi kelahiran maupun ras, ia adalah 
orang India dan ternyata meninggal di India. Tetapi, ia tetap. 
disebut sebagai orang Aceh dan orang Melayu, yang dimasukan 
dalam masa lampau Indonesia. Sebaliknya, di negeri-negeri 
Muslim lain, orang Indonesia merasa dirinya di rumah sendiri. 
Identitas yang paling tebal pada diri seorang Muslim adalah 
kemuslimannya. Mereka dipersamakan di perumahan tawhid 
yaitu ummah. Dalam perumahan itu berlaku nilai-nilai universal, 
misalnya tentang ukuran yang menentukan derajat kemuliaan 
seseorang, yaitu takwa. Sungguhpun demikian, Islam juga 
mengakui kebangsaan dan perbedaan bangsa. Tetapi, perbedaan 
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itu tidak menghalangi seorang Muslim untuk bersaudara, tidak 
saja dengan sesama Muslim, melainkan dengan sesama manusia 
umumnya. 


Dari Ummah ke Jihad 


Tidak menjadi persoalan, apakah istilah ummah itu adalah 
kata pinjaman dari bahasa Ibrani dan Aramaic atau bahasa Arab 
asli. Dari sudut bahasa Arab, kata ummah atau umat menggam- 
barkan sesuatu yang dibutuhkan, seperti seorang ibu, atau suatu 
gerak perjalanan menuju ke satu tujuan, yaitu keutamaan (al- 
khayr). Apabila al-Our'an menyeru manusia untuk membentuk 
suatu umat, maka seruan itu mengacu pada terbentuknya Masya- 
rakat Utama, suatu masyarakat yang berlandaskan iman kepada 
Allah, Tuhan Yang Maha Esa, yang menegakkan yang baik 
(ma rif) dan mencegah yang buruk (munkar), menuju ke kejaya- 
an dan kebahagiaan (al-falah). 

Masyarakat seperti itu, dalam al-Gur'in disebut sebagai 
Ummah Wasath, Ummah Mugtashidah, dan Khayr Ummah yang 
merupakan umat yang unggul atau umat yang berjaya. Dengan 
meminjam istilah al-Farabi, masyarakat seperti itu disebut sebagai 
al-Madinat al-Fadlilah, yang menunjuk pada masyarakat yang 
telah maju dan mencapai puncak perkembangannya menjadi 
masyarakat etis yang mampu menyelenggarakan urusannya 
sendiri, tanpa banyak membutuhkan tekanan-tekanan eksternal 
yang kerap kali mengandung unsur-unsur kekerasan. Dengan 
kata lain, masalah-masalah yang timbul dapat diatasi secara 
musyawarah, ishlah, serta da wah bi al-hikmah, dan mujadalah bi 
I-lati hiya ahsan yang kesemuanya merupakan pendekatan dan 
metode damai untuk memecahkan persoalan dan sekaligus 
mengandung unsur perbaikan dan pembenaran yang mengacu 
pada keutamaan (al-khayr) dan kesuksesan atau kejayaan (al- 

falah). Dengan memakai istilah Indonesia, masyarakat seperti 
itu disebut sebagai Masyarakat Mandiri. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai jihad, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
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dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Karena pemakaian- 
nya dewasa ini biasa dikaitkan dengan peristiwa kerusuhan sosial, 
istilah “jihad” kini mengandung unsur pejoratif. Istilah itu sudah 
tereduksi, bahkan terdegradasikan maknanya. Masyarakat pun 
takut menggunakan istilah tersebut. 

Dalam entri berikut akan dibahas juga penggunaan istilah 
jihad ini dalam al-“Gur'an, konsep jihad dalam sejarah Islam, dan 
rekonseptualisasinya oleh pemikir-pemikir Muslim modern, 
tempatnya dalam doktrin Islam tentang perang dan damai, serta 
kaitannya dengan keharusan peningkatan sumber daya manusia. 
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JIHAD 


EWASA ini, istilah jihad hampir-hampir telah 

menimbulkan persepsi yang mengandung unsur 

pejoratif. Ini disebabkan, karena istilah tersebut 

dipakai dalam kaitannya dengan berbagai peristi- 
wa kerusuhan sosial pada 1970-an di Indonesia yang disebut seba- 
gai gerakan “Komando Jihad.” Tidak diketahui secara persis, 
apakah nama itu dipakai oleh kelompok yang bersangkutan, 
ataukah hanya penamaan dari luar yang merupakan bagian dari 
rekayasa politik-militer. Apabila hal pertama yang benar, maka 
pemakaian itu berarti mereduksi, bahkan mendegradasi, penger- 
tian jihad. Sedangkan hal kedua telah menimbulkan ketakutan 
masyarakat luas untuk memakai istilah itu. 


Jibad, sebuah Perang Suci 
Soalnya akan lain apabila pengertian jihad dipakai sebagai 
bagian dari peristiwa sejarah, umpamanya sejarah Indonesia pada 
masa awal kemerdekaan, dimana Bung Tomo meneriakkan 
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“Allah-u Akbar” melalui corong radio Surabaya sebagai seruan 
“Perang Suci” melawan kekuatan kolonial, yang tidak saja mem- 
bangkitkan semangat di antara kelompok-kelompok Hisbullah 
dan Barisan Sabilillah di pesantren-pesantren, tetapi juga meng- 
gerakkan seluruh bangsa Indonesia untuk mempertahankan 
kemerdekaan sebagai hak suci bangsa yang membebaskan diri 
dari belenggu penjajahan. 

Kira-kira seperti itulah pengertian jihad bagi rakyat Iran yang 
Syi'ah, ketika melawan kekuasaan tiran Syah Reza Pahlevi. 
Demikian pula, semangat itulah yang memberi kekuatan kepada 
rakyat Iran ketika menghadapi agresi Irak. Dalam suatu tulisan- 
nya yang menilai kembali “Tujuh Tahun Revolusi Iran,” dimuat 
di Panji Masyarakat, 11 April 1987, M. Amien Rais, doktor 
lulusan universitas Chicago, AS (1981) itu antara lain berkata: 


Sebaliknya, tentara Irak dan sejumlah tentara Arab lainnya bertempur 
dengan motivasi yang tidak jelas. Dengan moral dan semangat 
berperang yang rendah, senjata-senjata yang canggih tidak akan banyak 
menolong, Ungkapan klise bahwa pada akhirnya, the man behind the 
gun, yang menentukan hasil suatu peperangan, memang banyak 
benarnya. Dorongan berperang yang bersifat materiil (keduniaan) plus 
semangat Arabisme yang dipropagandakan oleh Saddam Hussein, 
tampaknya tidak dapat bertahan menghadapi semangat jihad yang 
berkobar dari pasukan Iran. 


Sekarang situasinya berbeda, ketika Irak merasa terkepung 
oleh pasukan multinasional di bawah AS dan Saudi Arabia yang 
juga mengundang tentara sewaan dari Banglades, Pakistan, dan 
Mesir. Irak, berbeda dengan sebelumnya yang berposisi sebagai 
agresor terhadap Iran, kini menyerukan perang jihad. Saddam 
sendiri, sebagai seorang pendukung ideologi nasionalisme dan 
sosialisme Arab, Ba'ath yang sekular, belum tentu memiliki 
motivasi jihad, tetapi setidak-tidaknya ia mengetahui bahwa 
dalam masyarakat Muslim seperti di Irak, seruan jihad bisa 
dijadikan instrumen mobilisasi dukungan rakyat melawan ke- 
kuatan militer lawannya yang di atas kertas jauh lebih kuat. 
Dengan semangat itu ia memperkuat daya tahan masyarakat 
yang mengalami blokade ekonomi dan militer. 

Semangat seperti yang dilukiskan di atas tergolong ke dalam 
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semangat “orang-orang yang berjuang (ber-jihad/ dan orang-orang 
yang bersabar” (O., . Muhammad/47:31). Ayat ini turun di Madi- 
nah, ketika kaum Muslim baru saja berhijrah dari Makkah, sebe- 
lum meletusnya perang Badar. Ketika itu, kaum Muslim belum 
diizinkan untuk berperang, walaupun sudah mengalami banyak 
tindak kekerasan dari kaum kafir dan musyrik di Makkah. Ketika 
telah sampai ke tanah baru, mereka menghadapi ancaman agresi 
dari kekuatan Makkah. Dalam situasi seperti itu, mereka diseru- 
kan untuk bersabar dalam bertahan menghadapi tekanan. Selain 
tidak dianjurkan untuk mengangkat senjata, kaum Muslim 
malahan diminta untuk mengharapkan perdamaian, seperti 
dikatakan pada ayat 35 dari surat yang sama: 


9 ASI ly ema II 3 ngi M3 
S—asi SA cm , —2 ii 
(WO:£ V/a—orun) 


Maka janganlah kamu kendor dalam menyeru kepada perdamaian, dan 
kamu adalah (kelompok) yang paling unggul, dan Allah menyertai 
kamu, dan Ia tidak akan membuat amal kamu sia-sia. 


Perang baru diizinkan kemudian, ketika ancaman telah men- 
jadi nyata. Perlu diingat bahwa tekanan yang dialami oleh Nabi 
s.a.w. dan para pengikut awalnya berlangsung selama 13 tahun. 
Selama itu pula Nabi menerima banyak laporan penganiayaan 
sehingga'menimbulkan emosi dari mereka yang berani untuk 
mengangkat senjata. Tetapi Nabi selalu tidak mengizinkan. 
Menurut H. Djalaluddin Thaib Datoek Penghulu Basa, seorang 
guru SMA di Bukittinggi, dalam bukunya Sejarah Kebudayaan 
Islam (1951), tidak kurang dari 70 ayat yang diturunkan, yang 
menyuruh kaum Muslim bersabar. Sabar, dalam arti bertahan 
menghadapi provokasi, merupakan manifestasi jihad ketika itu. 

Izin, dan bukan seruan, untuk berperang itu turun dengan 
istilah lain, gital, dan bukan dengan kata jihad, seperti tampak 
dalam al-Our'an s. al-Hajj/22:39-40: 
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SA AN al oli mai ed ai 
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Tuhan memberi izin kepada mereka yang diperangi untuk berperang 
(gital), karena mereka ditindas dan sesungguhnya Allah Maha Kuasa 
untuk menolong mereka itu, yakni orang-orang yang diusir dari 
kampung halamannya (Makkah), dengan tidak sah, hanya karena 
mereka mengatakan, “Tuhan Kami adalah Allah.” 


Pada tahun 624, pecah perang Badar. Dalam perang tersebut, 
umat Islam menang. Padahal mereka hanyalah bertahan dari 
serangan musuh yang jumlahnya berlipat ganda. Kemenangan 
itu adalah hasil perjuangan yang luar biasa berat, sebab ketika 
itu kaum Muslim belum biasa berperang dan persenjataannya 
sangat lemah. Kemenagan itu tidak bisa dicapai tanpa semangat 
jihad. Tetapi ketika telah selesai berperang, konon Nabi s.a.w. 
berkata: “kita baru saja keluar dari jihad kecil untuk memasuki 
jihad besar, yaitu melawan hawa nafsu.” 


Pandangan Orientalis tentang Jihad 


Para orientalis tertarik untuk melakukan studi tentang jihad, 
karena ingin mengetahui sumber-sumber inspirasi yang meng- 
gerakkan kaum Muslim dalam menyebarkan agamanya atau 
bertahan melawan ekspansi kekuasaan politik Barat. Hal ini 
ditemui dalam buku-buku Hukum Islam yang membahas hukum 
perang dan damai. Di antara studi Barat yang tertua adalah karya 
Andrean Reland, terbit tahun 1718, mengenai hukum perang 
melawan Kristen, dimana dibahas masalah jihad, sebagai doktrin 
utamanya. Perhatian terhadap masalah ini makin meningkat 
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ketika cengkeraman kolonialisme makin kokoh, sejalan dengan 
berkembangnya kapitalisme pada awal abad ke-20 dan bersamaan 
dengan itu perlawanan terhadapnya juga makin berjangkit. 

Ketika itu, pemerintah kolonial Belanda di Indonesia umpa- 
manya, telah hampir berhasil menghancurkan pemberontakan- 
pemberontakan lokal pada abad ke-19, walaupun baru mampu 
menundukkan perlawanan rakyat Aceh pada tahun 1904. Di 
Indonesia, Snouck Hurgrounye, dalam bukunya, De Achehers 
(1894) umpamanya, menyelidiki aspek-aspek sentimen keagama- 
an yang bisa menimbulkan perlawanan, tetapi sebaliknya apabila 
dipenuhi bisa “membungkam” suara protes, misalnya dengan 
memberi kebebasan kepada umat Islam untuk melaksanakan 
ajaran-ajaran ibadah mereka. Bersamaan dengan itu, kaum 
orientalis menyelidiki pula aspek-aspek ajaran Islam yang bersifat 
sosial-politik, yang merupakan sumber inspirasi perlawanan 
terhadap kekuasaan kolonial. Di sinilah mereka menemukan 
doktrin jihad. 

Pada 1901, seorang Belanda, H. TH. Obbrink umpamanya, 
melakukan penelitian untuk disertasinya, mengenai gerakan 
Cheragh “Ali di India, yang memfokuskan pembahasannya 
mengenai jihad. Pengertian mengenai istilah ini dirumuskannya 
menjadi de hezlige oorlog atau the holy war, suatu terjemahan yang 
sebenarnya tidak dikenal dalam kepustakaan Islam sebelumnya, 
melainkan diambil dari sejarah Eropa sendiri yang mengenal 
istilah ini, yang dimengerti sebagai perang karena alasan-alasan 
keagamaan. Memang, jihad dalam al-Gur'in dan Hadits adalah 
perjuangan dengan motif dan tujuan keagamaan. Tetapi di dalam- 
nya tidak terkandung pengertian “perang suci” sebagaimana 
dimengerti dalam konteks sejarah Barat, apalagi identik dengan 
pengertian itu. Sungguhpun begitu, istilah “perang suci” itu 
akhirnya dipakai juga oleh penulis-penulis Muslim dan 
diterjemahkan menjadi al-jihad al-mugaddas, antara lain oleh 
Muhammad Ism3'il Ibrihim, sekalipun itu digunakan secara 
proporsional, yaitu sebagai perjuangan membela agama. 

Pada tahun 1930, pengarang Belanda yang lain, A.J. 
Wensinck, mengeluarkan sebuah Concordance atau buku 
pedoman tentang Hadits yang diterjemahkan ke dalam bahasa 
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Inggris menjadi The Handbook of Early Muhammadan Tradition. 
Dalam buku itu terdapat keterangan mengenai jihad, tetapi untuk 
menemukan keterangan mengenai istilah ini orang harus melihat 
kepada kata “perang”. Hal inilah yang menjadi obyek pem- 
bahasan dalam buku Mawlina Muhammad “Ali, The Religion of 
Islam. Dalam buku itu, pendiri Gerakan Ahmadiyah Lahore 
tersebut berusaha meluruskan pengertian berbagai pengarang 
Barat mengenai jihad yang mengidentikkannya sebagai perang. 
Baginya, ini adalah soal mendasar, karena ia melihat bahwa 
pengertian seperti itu akan merembet kepada pengertian yang 
salah bahwa “Islam itu disebarkan dengan pedang.” 

Jihad memang merupakan bagian yang terpenting dalam 
ajaran Islam. Berbagai ulama malahan cenderung berpendapat 
bahwa seandainya ada rukun Islam yang keenam, maka itu adalah 
jihad. Ajaran Syi'ah malah memasukkan jihad sebagai rukun 
Islam yang keenam. Sebenarnya maksud dari pengertian jihad 
adalah da wah yang padanannya dalam bahasa Inggris dan 
dikenal di lingkungan Barat atau Kristen sebagai evangelism. Jika 
di lain pihak jihad diidentikkan dengan perang, maka hal ini 
akan mudah sekali menimbulkan salah pengertian bahwa Islam 
adalah agama kekerasan. Padahal dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/ 
2:256, dikatakan bahwa “tiada paksaan dalam agama, karena 
sesungguhnya yang benar itu sudah jelas bedanya dengan yang 
salah.” Lepas dari kenyataan bahwa Ahmadiyah adalah aliran 
dalam Islam yang mengutamakan penggunaan akal sehat dan 
penalaran, dan karena itu da wahnya sangat ditekankan kepada 
upaya-upaya intelektual dan penyebaran gagasan, tetapi Islam 
itu sendiri memang mengutamakan penyebaran agama luhur 
itu dengan cara damai. | 

Namun memang benar bahwa jihad, sebagai doktrin per- 
juangan membela agama dan nilai-nilai luhur yang terkandung 
di dalamnya, seperti kemerdekaan, keadilan, dan perdamaian, 
dapat dipakai sebagai sumber nilai yang mampu menggerakkan 
perjuangan melawan ke-zhdlim-an seperti kolonialisme. Itulah 
sebabnya, Rudolf Peters dari Universitas Amsterdam, menulis 
sebuah studi yang berjudul Islam and Colonialism: The Doctrine 
of Jihad in Modern History (1979), yang mempelajari hubungan 
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antara Islam dan kolonialisme Barat, khususnya dampak kolo- 
nialisme terhadap Islam. Pembahasannya dititik-beratkan pada 
doktrin jihad sebagai sumber inspirasi religius perlawanan atas 
ekspansi Eropa terhadap dunia Islam. Studi ini juga ingin mem- 
pelajari apakah dampak itu juga telah mampu merubah interpre- 
tasi ulama tentang doktrin jihad ini. 

Sebelumnya, Peters telah terlebih dahulu mengeluarkan 
sebuah buku yang berjudul Jihad in Medieaval and Modern Islam 
(1977), yang membandingkan pandangan Ibn Rusyd yang hidup 
di zaman abad pertengahan (1126-1198) dan Mahmiid Syalthut 
yang hidup pada zaman modern (1893-1963). Dalam buku itu ia 
hanya mempresentasikan saja, yang disertai dengan komentar 
pendek, dalam bentuk terjemahan. Bagian pertama mengenai 
Jihad dalam Bidayat al-Mujtahid wa Nihayat al-Mugtashid (1167) 
karya Ibn Rusyd, sebuah buku figih standar yang terkenal dan 
dipakai sebagai buku teks di Pondok Modern Gontor, dan kedua, 
karangan mantan Rektor al-Azhar, Mesir, yang berjudul Al- 
@Gur'an wa al-Gital (Al-Our'an dan perang), ditulis pada tahun 
1940, tetapi baru terbit tahun 1948. 

Kalau kita menengok pada buku Bidayat al-Mujtahid (yang 
telah diterjemahkan oleh Hanafi MA. ke dalam bahasa Indone- 
sia itu), maka pembahasan mengenai masalah-masalah perang 
dan damai memang diberi judul Kitab Jihad yang terdiri dari 
dua bagian, masing-masing berisi 7 bab. Karena itu, memang 
ada dasarnya apabila masyarakat umum, termasuk para penulis 
Barat, lalu mengartikan jihad dengan “perang.” Sedangkan dalam 
tulisan Mahmid Syalthut, pengarang memang sedang mem- 
bicarakan hukum perang seperti yang diajarkan dalam al-Gur'an, 
dan bukannya tentang jihad. Seandainya ia berbicara mengenai 
Jibad itu sendiri, maka ia akan membahas bukan hanya masalah 
perang, melainkan hal-hal lain yang dapat dikategorikan sebagai 
jihad. Sebelum membahas soal perang ini, ia merasa perlu 
menjelaskan bahwa da wah Islam tidak bisa dilakukan dengan 
kekerasan. Mengenai hal ini, ia berkata, 


Sekarang timbul pertanyaan, apakah misi Islam itu membutuhkan 
kekerasan untuk membuat orang percaya? Tidak, pemakaian kekerasan 
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sebagai cara untuk membuat orang percaya akan berarti menodai misi 
itu, ia akan menyebabkan orang berontak yang akhirnya akan mem- 
berikan rintangan di jalan. Apabila seseorang menyadari bahwa ia 
sedang dipaksa untuk melakukan sesuatu, maka hal itu akan mencegah- 
nya untuk menghargai, menghormati dan merenungkannya, apalagi 
mempercayainya. 


Selanjutnya ia mengatakan pula bahwa, “al-Gur' in mengajar- 
kan kepada kita bahwa Allah tidak mengharapkan orang untuk 
menjadi beriman dengan cara kekerasan, melainkan dengan jalan 
studi, refleksi dan kontemplasi.” Setelah melakukan pembahasan 
lebih lanjut mengenai ayat-ayat yang berkenaan dengan izin 
untuk berperang, ia pun mengambil kesimpulan bahwa: “Tidak 
ada satu ayat pun di dalam al-Gur'ain yang mendukung pendapat 
bahwa tujuan berperang dalam Islam adalah untuk memindah- 
kan agama seseorang.” Perang, menurut kesimpulannya, hanya 
diizinkan karena tiga alasan: untuk mencegah agresi, melindungi 
misi Islam, dan guna mempertahankan kebebasan beragama. 

Karangan Syalthiit itu adalah keterangan yang sangat baik 
dan modern mengenai pandangan Islam tentang perang. Penyun- 
tingnya, Peters, agaknya bermaksud, selain membandingkan 
pendapat mengenai jihad oleh sarjana Muslim dari dua masa yang 
berbeda, juga untuk memberikan keterangan yang tidak berat 
sebelah kepada orang Barat mengenai doktrin jihad, sebab ia 
melihat adanya persepsi yang keliru mengenai hal tersebut, di 
mana jihad diterjemahkan begitu saja sebagai “perang suci” 
menurut citra Barat. Karangan Syalthut yang dimuat dalam 
sebuah buku dengan judul yang mengandung kata gital, bersama 
dengan karangan Ibn Rusyd, yang berjudul jihad tersebut, 
sebenarnya membicarakan mengenai hukum perang dan damai. 
Ini sebenarnya masih bisa menimbulkan kesalah-pahaman, kare- 
na dalam konteks pembahasan ini jihad bisa ditafsirkan sebagai 
doktrin perang. 

Jihad bukanlah doktrin perang. Para ahli figih, seperti dikata- 
kan oleh Mawlani Muhammad "Ali, memberi judul jihad dalam 
pembahasan mereka mengenai hukurn perang (gital) adalah 
karena mereka, sebagai yuris, ingin menyelidiki kedudukan 
hukum dari perang. Dalam mencari dasar-dasar hukum itu, 
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mereka menemuinya dalam sejumlah ayat al-“Gur'an dan Hadits. 
Dengan meletakkan hukum tentang perang dalam konteks ajaran 
jihad, maka para ulama sebenarnya telah mengendalikan dan 
meluruskan persepsi masyarakat tentang perang. Menurut Ibn 
Khaldun, perang adalah bagian dari naluri agresif manusia. 
Dengan memberikan kerangka hukum, naluri tersebut dapat 
dikendalikan. Kerangka pengendalian itu, di dalam al-Gur'an, 
ditemukan dalam ayat-ayat mengenai jihad yang mencakup, 
tetapi tidak identik dengan perang itu. Ini tentu mengandung 
risiko, yaitu memberikan kesan tentang keterkaitan antara jihad 
dan perang. Karena jihad memang merupakan bagian penting 
dan bahkan inti dari ajaran Islam, maka bisa timbul kesan, seperti 
dimiliki oleh Max Weber, bahwa etos sosial Islam adalah etos 
keprajuritan dan bukannya etos kewiraswastaan. 

Seorang ulama pujangga India dan negarawan yang sangat 
dihormati oleh Nehru, Mawlana Abu al-Kalam Azid, melihat 
pula distorsi yang berkembang di sekitar pengertian jihad. Karena 
itu, ia merasa perlu mengoreksinya. Dalam tulisannya yang 
membahas soal-soal khilafah atau pemerintahan ia menulis, 


Mengenai pengertian jihad, telah terjadi kesalahpahaman yang serius. 
Banyak orang mengartikan, jihad itu ialah berperang (kekerasan). 
Orang-orang yang memusuhi Islam juga terlibat dalam kesalahpahaman 
ini. Padahal, dengan pengertian ini berarti membatasi arti dari hukum 
yang amat luas lagi suci dan luhur. Dalam istilah Gur'in dan sunnah, 
jibad artinya usaha keras untuk mengatasi kepentingan pribadi guna 
kepentingan kebenaran. Usaha ini dilakukan dengan lisan, dengan harta, 
dengan membelanjakan waktu, umur, dan sebagainya dengan memikul 
macam-macam kesukaran dan juga dengan menghadapi pasukan 
menumpahkan darah. Untuk menghadapi pasukan musuh diperlukan 
waktu tertentu, tetapi untuk menghadapi diri pribadi bagi seorang 
mu'min ialah usaha seumur hidup, jihad pagi dan sore... 


Di situ, ia mengatakan bahwa jihad mungkin bisa terwujud 
dalam bentuk perang, tetapi ini hanya bersifat temporer. Padahal, 
jihad adalah perjuangan seorang Muslim seumur hidup. 

Hal yang sama dinyatakan pula oleh Dr. Munawwar Ahmad 
Anees, dalam percakapannya dengan Dr. Ziauddin Sardar (lihat, 
Faces of Islam: Conversations on Contemporary Issues, ed. by 
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Ziauddin Sardar and Meryl Wynn Davies). Dia mengatakan 
bahwa jihad adalah upaya yang terarah dan menerus untuk 
menciptakan perkembangan (development) Islam. Itulah yang 
disebut jihad fi sabil-i I-lah atau berjuang di jalan Allah. Sedang- 
kan perang, walaupun bisa merupakan suatu bentuk jihad, sifat- 
nya defensif. Itu pun banyak aturan-aturan moral dan etisnya 
yang bersifat membatasi. 

Dalam kajiannya tentang kasus-kasus perlawanan rakyat 
melawan kolonialisme Inggris di India, “Abd al-Gadir di Aljazair 
melawan Prancis, gerakan Mahdi di Sudan dan pemberontakan 
Urabi Pasya melawan Inggris di Mesir, gerakan Sanusi melawan 
Itali di Libya, Deklarasi Jihad Utsmaniyah di Turki dan oposisi 
terhadap kolonialisme Inggris dan Zionisme di Palestina, Peters 
melihat bahwa doktrin jihad memang berperan vital dalam mem- 
beri motivasi, dasar-dasar nilai dan tujuan gerakan-gerakan rakyat 
tersebut. Namun, dalam kajiannya mengenai doktrin jihad di 
masa modern, ia pun melihat evolusi dan perubahan pengertian 
maupun persepsi mengenai jihad. 

Pada zaman modern ini, timbul predikat-predikat baru di 
belakang kata jihad, seperti jihad al-da “wah atau jihad al-tarbiyah, 
yang mengatakan semangat jihad dapat diwujudkan dalam 
bentuk da wah dan pendidikan. Sejalan dengan itu, di samping 
ada jihad bi al-sayf atau da “wah dengan pedang, ada juga jihad bi 
al-lisan atau jihad bi al-galam, yakni jihad dengan perantaraan 
lisan dan pena. Jihad dapat pula dilakukan dengan harta benda 
yang disebut jihad bi al-mal. Dalam kata-kata itu, jihad bukan 
sekali-kali diartikan sebagai perang, melainkan perjuangan tanpa 
senjata. Jihad bisa pula berbentuk perjuangan moral dan spiritual. 
Kesemuanya itu termasuk ke dalam jihdd ff sabil-i ah atau 
perjuangan di jalan Allah, yakni jalan kebenaran. 


Jibad dalam al-9ur'in 
Kata jihad, dengan enam kata-kata turunannya, disebut oleh 
al-Our'3n sebanyak 41 kali. Tetapi kata “jihad” itu sendiri hanya 
tersebut 4 kali. Kata ini berasal dari kata jahd yang disebut 5 kali 
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atau juhd yang hanya disebut sekali saja. Kata yang pertama 
berarti sekuat-kuatnya, seperti yang dicontohkan dalam al- 
Our'an, s. Fathir/35:42: “Dan mereka bersumpah atas nama Allah 
dengan sekuat-kuat sumpah.” Sedangkan kata kedua berarti 
kemampuan, kekuatan, daya upaya atau kesanggupan. Satu- 
satunya kata dalam bentuk ini disebut dalam al-Gur'an s. al- 
Tawbah/9:79: 


Haa d Gaji Uya ct jasad! Og pada gadi! 
VA: Ja gd) edakger Y) Oya I oil 3 


“(yaitu) orang-orang yang mencela orang-orang mu'min yang memberi 
sedekah dengan sukarela dan (mencela) orang-orang yang tidak mern- 
peroleh (sesuatu untuk disedekahkan), selain sekadar kesanggupannya.” 


Ayat paling awal yang mengandung kata jihad adalah yang 
tercantum dalam al-Our'an s. al-Furgin/25:52. Nama surat yang 
turun di Makkah ini berbicara mengenai fungsi al-Our'3n, yaitu 
sebagai kriterium atau pembeda antara yang bagg dan yang bathil, 
yang benar dan yang salah. Dalam ayat ini, al-Gur'an adalah 
“senjata perjuangan.” Ia dibuka dengan kata-kata: “Maha Suci 
Allah, yang telah menurunkan al-Furgan kepada hamba-hamba- 
Nya, agar dia menjadi media pemberi peringatan kepada seluruh 
umat manusia.” Selanjutnya, ayat-ayat dalam surat ini berbicara 
mengenai keesaan Allah dan menolak tuduhan orang-orang kafir 
dan musyrik yang menganggap al-Our'in sebagai “dongeng 
orang-orang yang terdahulu” yang dibacakan pada tiap pagi dan 
petang. Tentang tuduhan itu, surat ini menjawab: 


A1 219 Li pama Dai du sad dpi j3 
((Y O/O8 lt La Ny it OS 


“Katakanlah: al-Gur'an ini diturunkan (oleh Allah) yang mengetahui 
rahasia di langit dan di bumi. Sesungguhnya Dia adalah Maha Pengam- 
pun lagi Maha Penyayang.” (O., s. al-Furgan/25:6) 
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Penduduk di Makkah pada waktu itu juga menggugat peran 
Nabi dan mempertanyakan: “Mengapa Rasul ini memakan 
makanan dan berjalan di pasar-pasar?” (O., s. al-Furgin/25:7). 
Mereka tidak bisa mengerti mengapa seorang manusia biasa yang 
berjual-beli di pasar seperti yang dilakukan oleh Rasulullah, 
karena pekerjaan beliau sebagai pedagang, bisa dipilih sebagai 
Rasul. Maka al-Our'an turun dengan ayat-ayat mengenai kejadian 
langit dan bumi dan tanda-tanda kekuasaan Allah dalam berbagai 
peristiwa alam. Dengan keterangan-keterangan seperti itulah 
Rasulullah s.a.w. harus berjuang terhadap orang-orang yang 
menolak (kafir) wahyu Ilahi (lihat, “Muhammad, Nabi Pamung- 
kas,” dalam Nabi). 

Dalam situasi seperti itulah Rasulullah harus berjuang sekuat 
tenaga untuk bisa menginsyafkan masyarakat. Senjata yang harus 
dipakai adalah al-“Gur'an. Ayat 51 dan 52 surat al-Furgin/25, 
berkata demikian: 


9 RESI da8 Inli h3 IS ad ny 
(OTO 1: OB Ia Iolgr 4 ular 


Dan andaikata Kami menghendaki, benar-benarlah akan Kami utus di 
setiap negeri seorang Rasul yang memberi peringatan. Maka janganlah 
kamu mengikuti orang-orang yang reaksioner (kafir). Maka ber-jihid- 
lah menghadapi mereka dengan bahan bacaan (al-Gur'an) dengan upaya 


yang besar. 


Dari ayat ini dapat ditarik kesimpulan mengenai makna jihad, 
yaitu suatu perjuangan berat yang harus dilaksanakan Rasulullah 
untuk memberi penjelasan mengenai keesaan Allah kepada 
masyarakat yang politeis dengan bahan-bahan bacaan. 

Dalam masyarakat yang didominasi oleh paham politeis, 
beriman kepada Allah yang Esa adalah suatu perjuangan yang 
tersendiri. Sebenarnya kepercayaan kaum musyrik di Makkah 
itu berdiri dalam suatu fondasi yang lemah. Dalam al-Our'an s. 
al-Ankabit, dasar kepercayaan i itu diumpamakan sebagai sarang 
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laba-laba. Sarang itu memang bisa dipergunakan untuk menjaring 
mangsa laba-laba, tetapi sarang itu sendiri teramat rapuhnya, 
sebagaimana halnya berhala yang disembah oleh kaum Musyrik. 

Tiga buah ayat jihad terdapat dalam surat ini. Dua kata dalam 
ayat 6 mengandung arti berjuang (jahada atau yujahidu), sedang- 
kan kata yang terdapat pada ayat 8 berarti “bertengkar mulut.” 
Makna ayat tersebut dapat dipahami dengan memperhatikan 
rangkarannya dengan ayat-ayat selanjutnya: 


O ASI Wllali Igkas 9 giat opal geli 
(PUS SAI ai aja 3 el is 
(NY Ae Sally O kamu 


Dan barangsiapa yang ber-jihad (berupaya), maka sesungguhnya hasil 
upayanya (jihad-nya) itu adalah untuk dirinya sendiri. Sesungguhnya 
Allah benar-benar Maha kaya (tidak memerlukan sesuatu) dari semesta 


alam. 


Dan orang-orang yang ber-irman, dan ber- amal shalih, maka akan Kami 
hapuskan dosa-dosa mereka dan kepada mereka akan Kami berikan 
imbalan yang lebih baik dari apa yang mereka kerjakan (O., s. al- 
“Ankabut/29:7). 


Inti dari anjuran itu adalah iman dan 'amal shalih, sebagai 
ganti dari kegiatan menyembah berhala. Agaknya kaum politeis 
berkeyakinan bahwa dengan menyembah berhala, mereka bisa 
mendapatkan sesuatu yang mereka minta. Keyakinan itu diban- 
tah dengan mengatakan, bahwa yang benar adalah ber-iman 
kepada Allah. Sebab dengan ber-iman kepada Allah, maka aturan 
permainan yang berlaku dalam masyarakat adalah bahwa sese- 
orang itu akan mendapatkan suatu manfaat (misalnya mem- 


peroleh rezeki), hanya apabila melakukan hal-hal yang berhasil 
guna. 
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Pada ayat 8, turunan kata jihad, yaitu jahada, mengandung 
arti lain, yaitu memaksa dengan daya paksaan: 


SIA OP 9 ear day Ola II Letn03 3 
SI Kagadas AI at dn SI on ea pt 
CASN 0 Hani 5S Lag Sl Karya 
AA AI SALA Tyas 3 Ty—at 

(AA: Y ASI) uli 


Dan Kami wajibkan kepada manusia agar berbuat kebaikan kepada 
dua orang ibu-bapaknya. Dan jika keduanya memaksamu untuk mem- 
persekutukan Aku dengan sesuatu yang tidak ada pengetahuanmu 
tentang itu, maka janganlah kamu mengikuti keduanya. Hanya kepada- 
Ku-lah kembalimu, lalu Aku kabarkan kepadamu apa yang telah kamu 
kerjakan. 


Dan orang-orang yang ber-iman dan mengerjakan 'amal shalih, mereka 
benar-benar akan Kami masukkan ke dalam kategori orang-orang yang 
baik. (O., s. al-“Ankabut/29:9). 


Sebenarnya, kata jahada baik pada ayat 6 maupun 8, adalah 
kata kerja yang sama, tetapi mengandung arti yang berbeda, 
walaupun dapat dirasakan adanya persamaan makna, yakni suatu 
perbuatan yang mengeluarkan daya dan upaya dalam melakukan 
sesuatu. 

Ayat lain, yang juga tergolong ke dalam wahyu Makkiyah, 
memberikan penjelasan yang sama tentang makna jihad, seperti 
tercantum pada al-Our'an s. al-Hajj/22:78: 


dber Va g Sisa 3 Ode GP AMI Agar 3 
IS aa Si Ala Pa sai! Ss 
Jae PP OS Nia B9 Id oa soeakemad! AS Lama 
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Pd Omi AS sdg TI 3 SE Nang 
“3 SI ya DU Ipang! 4 BIS jl Il 4 3 
(VA: WAH) pend! rig IA 


Dan ber-jihad-lah kamu pada jalan Allah dengan jihad yang sebenar- 
benarnya. Dia telah memilih kamu dan Dia sekali-kali tidak menjadikan 
untuk kamu dalam agama, suatu kesempitan. Ikutilah agama orang 
tuamu, /brahim. Dia telah menamai kamu sekalian orang-orang Muslim 
sejak dahulu dan begitu pula dalam al-Guran ini, supaya Rasul itu 
menjadi saksi atas dirimu dan supaya kamu menjadi saksi atas sekalian 
manusia. Karena itu, dirikanlah shalat, tunaikan zakat dan berpeganglah 
kamu pada tali Allah. Dia adalah Pelindungmu, maka Dialah sebaik- 
baik Pelindung dan sebaik-baik Penolong. 


Ayat penutup surat itu memberikan konteks dari kata-kata 
jibad yaitu upaya-upaya untuk menegakkan kepercayaan kepada 
Tuhan Yang Maha Esa (dengan mendirikan shalat), menciptakan 
keadilan sosial (dengan zakat) dan membangun persatuan masya- 
rakat (dengan berpegang kepada tali Allah) itu adalah suatu 
perjuangan yang besar dan berat. 

Beberapa ayat lain mengenai jihad dipakai dalam konteks 
yang berbeda-beda, misalnya dalam al-Gur'an s. al-Anfal (Ram- 
pasan Perang) disebut dalam situasi perang. Dalam al-Our'an s. 
al-Anfal/8:72 itu dikatakan: 


PN ha bedah gta laa Pant emil o! 
SA Ng pai yg ol 9 Jam debit 
VAN JII) Gama si ian 


Sesungguhnya, orang-orang yang ber-irnan dan berhijrah serta berjihad 
dengan harta dan jiwanya pada jalan Allah dan orang-orang yang 
memberikan tempat kediaman dan pertolongan (kepada orang-orang 
muhajirin), mereka itu satu sama lain saling melindungi. 


Ayat ini agaknya melakukan kategorisasi di antara kaum 
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Muslim pada masa Nabi setelah berhijrah ke Madinah. Ada 
beberapa unsur yang dapat dipakai untuk kategorisasi itu, 
umpamanya saja: ber-iman, berhijrah, memberi pertolongan 
kepada mereka yang berhijrah dan juga melakukan jihad. Jihad 
Itu juga ada dua macam, yaitu jihad dengan amwal (harta benda) 
atau dengan anfus (tenaga dan jiwa). Pertanyaan yang timbul 
adalah, siapa yang dimaksud dengan orang-orang yang ber-jihad 
itu? Bentuk jihad yang tertinggi adalah perjuangan dengan harta 
maupun kesediaan mempertaruhkan nyawa. Sudah tentu, mere- 
ka yang ikut berperang termasuk juga ke dalam kategori jihad. 
Tetapi ini bukanlah satu-satunya bentuk jihad, sekalipun men- 
dapatkan penghargaan yang tinggi. Kesemuanya dalam ayat 74 
dapat dikategorikan sebagai “orang-orang yang benar-benar ber- 
iman” dan “mereka memperoleh ampunan dan rezeki yang 
mulia.” 


Jibad dan Ijtihad 


Tidak sedikit buku, apalagi artikel, yang secara khusus mem- 
bahas istilah jihad dalam berbagai konteksnya. Sebagai contoh 
adalah buku kecil karangan Hasan al-Banna, pemimpin terke- 
muka gerakan Ikhwan al-Muslimin, di Mesir, yang berjudul 
Risalah Jihad. Buku ini cenderung mengartikan jihad sebagai 
perjuangan bersenjata dan kata jihad memang dipakai untuk 
membangkitkan semangat dan motivasi untuk berjuang dengan 
mempertaruhkan nyawa. Sehingga tulisan Hasan al-Banna ini 
memperkuat kesan bahwa jihad itu adalah suatu doktrin per- 
juangan dengan mempertaruhkan nyawa. . 

Buku lain yang secara khusus membahas kata ini adalah karya 
Abuya A.R. Sutan Mansur, seorang tokoh dari Sumatera Barat 
yang pernah menduduki jabatan Ketua Umum PP Muham- 
madiyah tahun 1952-1957. Menurut ulama besar Indonesia ini, 
jihad adalah “bekerja sepenuh hati.” Di sini ia tidak memakai 
istilah “berjuang,” melainkan “bekerja.” Pengertian ini dipakai- 
nya secara konsisten dalam seluruh uraiannya dalam buku itu. 

Ketika masih menjabat sebagai Ketua PP Muhammadiyah, 
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ia berusaha membangkitkan semangat kerja warga Muham- 
madiyah dengan roh jihad ini, tidak sekadar hanya dengan melon- 
tarkan pandangannya itu lewat pidato-pidatonya saja, melainkan 
malahan melalui kursus-kursus yang mengambil tema jihad ini. 
Diakuinya bahwa jihad bisa berbentuk perang, tetapi baginya 

“perintah perang adalah terbatas.” Ia berpendapat bahwa jihad 
di waktu damai itu lebih berat. “Jihad di waktu damai itu artinya 
membangun, menegakkan dan menyusun,” katanya. Menurut 
pendapatnya pula, jihad berlangsung melalui tiga tahap dan meru- 
pakan syarat yang harus ditempuh. Tahap pertama adalah 
menciptakan hubungan antara makhluk dengan Khaliknya. Pada 
tahap kedua, roh suci yang tumbuh pada seseorang akan menim- 
bulkan tenaga yang aktif dan dinamis yang tahu berbuat sesuai 
dengan tempat, waktu, dan keadaan. Pada tahap ketiga, terjadi 
perkembangan intelektual dari “lm al-yagin ke hagg al-yagin, 
melalui proses peningkatan iman. 

Kalau kita melihat ayat-ayat jihad yang turun di Makkah, 
maka kata-kata ini memang mengandung arti umum, yaitu 
“bersungguh-sungguh dalam melakukan sesuatu.” Untuk bisa 
bersungguh-sungguh itu seseorang perlu mempersiapkan syarat- 
syaratnya agar tercapai tujuannya melakukan kegiatan itu, 
dengan mencurahkan segala pikiran, tenaga, dan alat-alat yang 
dimilikinya. A.R. St. Mansur secara singkat menyebut tiga faktor 
yang perlu diadakan, yaitu: tenaga roh atau semangat, tenaga 
yang dapat ditimbulkan oleh ilmu, dan tenaga benda. Atau 
menurut orang sekarang, perlu menghimpun segala sumber daya. 
Jihad terutama lebih mengarah kepada sumber daya yang ter- 
dapat pada manusia sendiri. 

Banyak orang kurang menyadari bahwa jihad itu memiliki 
akar kata yang sama dengan ijtihad, yaitu jahd, seperti tercantum 
dalam al-Gur'an s. al-An'im/6:109: “Mereka bersumpah dengan 
nama Allah dengan segala kesungguhan (jahd), bahwa jika datang 
kepada mereka sesuatu mukjizat, pastilah mereka ber-iman 
kepadanya.” Hanya istilah #jtihad ini berasal dari Hadits, sedang- 
kan jihad memang disebut dalam al-Gur'an. Ijtihad juga berarti 
bersungguh-sungguh, sehingga dalam berbagai karangan, dua 
kata itu dirangkaikan menjadi “jihad dan ijtihad.” Yang pertama 
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berarti upaya total, sedangkan yang kedua lebih bersifat upaya 
pikir. 

Dalam al-Gur'an s. al-“Ankabit/29:69, dijumpai sebuah ayat 
yang berbunyi: “Dan orang-orang yang ber-jihad untuk (mencari 
keridlaan) Kami, maka benar-benar Kami akan tunjukkan mereka 
ke jalan-jalan Kami (subulana). Dan sesungguhnya Allah benar- 
benar beserta orang-orang yang berbuat baik.” Ayat ini menunjuk- 
kan bahwa jihad itu adalah aktivitas kerohanian dalam rangka 
mencari keridlaan Allah. Apabila orang itu berbuat baik, maka 
ia akan ditunjukkan kepada berbagai alternatif jalan menuju ke 
keridlaan-Nya. Seorang orientalis Amerika, Richard C. Martin, 
dalam buku introduksinya mengenai Islam untuk pembaca Barat, 
Islam: A Cultural Perspective (1982), mengatakan bahwa, “walau- 
pun jihad tidak secara universal diakui sebagai salah satu rukun 
Islam, namun jihad termasuk sebagai salah satu kewajiban yang 
diwujudkan oleh seorang Muslim dalam satu dan lain bentuk- 
nya.” Menurut definisinya, jihad adalah “upaya untuk mencapai 
kesempurnaan moral dan keagamaan.” Jihad, menurut observasi 
empirisnya, adalah “suatu bentuk patriotisme dan kewarga- 
negaraan.” 

Ziauddin Sardar, dalam bukunya Rekayasa Masa Depan 
Peradaban Islam (1979), mengatakan bahwa seorang Muslim akan 
selalu berusaha untuk menumbuhkan karakternya dengan Nabi 
s.a.w. sebagai teladan. Tetapi ini adalah suatu proses yang mem- 
butuhkan jihad yang dapat dikembangkan melalui pembentukan 
kelompok-kelompok kekeluargaan yang terdiri dari empat atau 
lima orang. Dalam kelompok yang disebutnya “usrah” ini, setiap 
anggotanya akan berinteraksi dalam ber-jihad, yang tiada lain 
adalah “perjuangan yang dapat memberikan kualitas spiritual 
dan moral kepada manusia.” 

Dalam pembahasannya mengenai “Arti dan Fungsi Tauhid” 
dalam acara Ramadlan di Kampus UGM (1982), Dr. M. Amien 
Rais menjelaskan bahwa “komitmen dan misi manusia Tauhid” 
hanya bisa dicapai “dengan jihad, dalam arti badzl al-juhd (total 
endeavor) ke arah total dari seluruh tenaga, daya, dana, dan 
pikiran untuk mewujudkan kalimah hiya al-'ulya, yaitu terseleng- 
garanya nilai-nilai yang diridlai oleh Allah s.w.t.” (O., s. al- 
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Tawbah/9:41). 

Para pemikir dan penulis modern, pada umumnya, berpen- 
dapat bahwa makna jihad perlu ditransformasikan menjadi etos 
kerja modern, semacam nilai bushido di Jepang yang dapat men- 
jadi unsur nilai penting dalam Restorasi Meiji. Bagi pakar 
agribisnis, Dr. Ir. A.M. Saifuddin, jihid pada zaman ini perlu 
dijadikan nilai manusia industrial. Jihad adalah perwujudan dari 
upaya mobilisasi sumber daya, baik sumber daya manusia, 
sumber daya material, maupun sumber daya teknologi dan 
kelembagaan. 


Dari Jihad ke Ilm 


Jihad adalah doktrin Islam yang berkedudukan sentral. Jika 
ada aliran dalam masyarakat Islam yang cenderung menempat- 
kan jihad sebagai rukun Islam yang keenam, maka pandangan 
ini bisa dipahami mengingat setiap Muslim memang diwajibkan 
untuk melakukan upaya-upaya yang sungguh-sungguh dalam 
mewujudkan kalimat al-tawhid. Konsekuensi jihad adalah upaya 
untuk memobilisasi segala sumber daya, karena itu, semangat 
jihad dengan sendirinya akan menuntut setiap Muslim untuk 
berpikir dalam kerangka analisis sumber daya. 

Abuya A.R. Sutan Mansur, pada awal dasawarsa 50-an, telah 
memelopori pandangan baru mengenai jihid. Pada waktu itu 
memang sedang berlangsung pergantian masa dari masa perang 
ke masa pembangunan nasional. Konsep jihad pada waktu itu 
mulai diletakkan dalam kerangka membangun bangsa dan umat. 
Interpretasi dan pengembangan doktrin jihad akan mengikuti 
perubahan situasi dan sasaran perjuangan. Pada waktu sekarang 
pun, doktrin jihad memerlukan upaya pemikiran baru. 

Dewasa ini, bangsa Indonesia telah menyadari berbagai tan- 
tangan yang tergelar di muka dalam menyongsong abad ke-21. 
Dalam proses globalisasi, dimana Indonesia sebagai bangsa terus 
didesak untuk mengintegrasikan diri ke dalam sistem dunia, umat 
Islam terpanggil untuk ikut menyumbangkan diri dalam mem- 
perkuat keunggulan kompetitif bangsa. Dalam konteks ini, 
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doktrin jihad menjadi relevan, karena berdasarkan doktrin ini, 
masyarakat dan bangsa didorong untuk menghimpun segala 
sumber daya agar mampu melakukan proses transformasi. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai Jlm, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. 

Semua manusia mencipta dan diciptakan oleh kebudayaan- 
nya. Sejarah kebudayaan manusia berkembang dari tahap mitis, 
ontologis, dan fungsional. Secara keseluruhan, al-Our'in mene- 
kankan pada kebudayaan yang fungsional di mana ilmu dan 
teknologi mengambil peran sentral. Al-Our'an mengajarkan agar 
manusia berpengetahuan, tidak sekadar untuk mencari tahu, 
melainkan dengan tujuan tertentu yang bersifat fungsional. 
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ILM 


LMU sudah menjadi kata Indonesia sehari-hari. Dalam 

' bahasa Jawa juga dikenal istilah ngelmu. Keduanya berasal 

dari kata yang sama, yaitu “lm, kata yang berasal dari 

bahasa Arab. Dalam pengertian sehari-hari, yang pertama 

berkaitan dengan pengetahuan umum, sedangkan yang kedua 
dengan soal-soal kebatinan. 


Etos Ilmu dalam Islam 


Tetapi, apakah “ilmu”—yang padanannya dalam bahasa 
Inggris adalah science, dalam bahasa Jerman wissenschaft, dan 
dalam bahasa Belanda wetenschap—itu? Jawabannya ternyata 
tidak satu. Pada umumnya, ilmu didefinisikan sebagai sejenis 
pengetahuan, tetapi bukan sembarang pengetahuan, melainkan 
pengetahuan yang diperoleh dengan cara-cara tertentu, berdasar- 
kan kesepakatan di antara para ilmuwan. Ilmu ini pada umumnya 
dibagi menjadi tiga bidang: ilmu-ilmu pasti dan alam, ilmu-ilmu 


sosial, dan humaniora. Di antara ketiganya, yang benar-benar 
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diakui paling “ilmiah” atau benar-benar science adalah yang per- 
tama, walaupun dalam tradisi Jerman umpamanya, yang disebut 
wissenschaft termasuk juga sastra dan sejarah. Pandangan di atas 
tampak juga di Indonesia. Sebagian orang, terutama dari kalangan 
ilmu-ilmu eksakta dari ITB dan IPB, karena tidak puas dengan 
terjemahan yang ada, menerjemahkan science dengan “sains” dan 
bukannya “ilmu pengetahuan,” seperti lazimnya berlaku. 


Para pengarang buku fisika standar, College Physics, Robert 
" L. Weber, Kenneth V. Manning, dan Marsh H. White, menjelas- 
kan bahwa istilah science bukan bahasa Inggris asli. Mereka tidak 
menjelaskan darimana asal katanya. The New Columbia Ency- 
clopaedia menjelaskan, bahwa kata itu berasal dari scientia yang 
artinya knowledge atau pengetahuan. Webster's 20th Century 
Dictionary memberikan penjelasan lebih lengkap. Science, kata- 
nya, sebenarnya adalah sebuah kata Perancis yang berasal dari 
kata kerja sciens yang artinya to know atau tahu, tetapi lebih 
jauh ia berasal dari kata Latin, scire, sebuah kata kerja, yang 
artinya tahu, mengetahui, mengerti, mengenal, dan sebagainya 
(Kamus Latin-Indonesia, karangan Drs. Prent, et. al.). Dan kata 
bendanya adalah scientia. 


Dari sudut bahasa Indonesia, kata “ilmu,” seperti halnya kata 
science dalam bahasa Inggris, juga berasal dari kata asing, dari 
bahasa Arab. Ilmu berasal dari “Im, kata jadian dari 'alima, 
ya lam-u, menjadi ilm-un, malam-un, 'alim-un, dan seterusnya. 
Tiga kata yang terakhir itu menjadi kata Indonesia: ilmu, mak- 
lum dan alim-ulama. Dalam bahasa Arab, lima, sebagai kata 
kerja, berarti tahu atau mengetahui. Ilmu, sebagaimana halnya 
science atau scientia, berarti juga pengetahuan. 


Sangat menarik keterangan seorang orientalis, Franz Rosen- 
thal, bahwa akar kata 'a-I-m dalam bahasa Arab tidak mempunyai 
persamaan dengan akar kata bahasa-bahasa Semit lainnya, yang 
mempunyai arti yang sama, walaupun bahasa Arab termasuk 
ke dalam rumpun bahasa Semit. Sebaliknya, kata y-d-'4, yang 
merupakan akar kata bersama dari bahasa-bahasa Semit lainnya, 
yang artinya “mengetahui,” tidak dipakai dalam bahasa Arab. 


Sementara itu, dalam persamaan akar kata 'a-l-m di antara bahasa- 
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bahasa Semit, termasuk Arab, akar kata itu mempunyai arti lain, 
yaitu “tanda” (sign, mark) atau “keabadian” (eternity). Untuk 
pengertian itu, bahasa Arabnya adalah ayah dari akar kata a-y- 
w. Ini menimbulkan kesan bahwa terdapat kaitan erat antara 
pengertian “tahu” dan “tanda” dalam bahasa Arab. 

Ilmu, yang sudah menjadi bahasa Indonesia, bukan hanya 
sekadar bahasa Arab, tetapi juga tercantum dalam al-Gur'an. 
Dalam bahasa Arab sehari-hari sebelum turunnya al-Our'an, 
ilmu hanya bermakna pengetahuan biasa. Tetapi melalui ayat- 
ayat al-Our'an yang turun tahap demi tahap, kata ini berproses 
dan membentuk makna dan pengertian tersendiri, yang ter- 
struktur. Memang, kata ilmu itu bisa sekadar diartikan sebagai 
“pengetahuan” biasa, tetapi bisa lebih dari itu, tergantung dari 
pemahaman orang terhadap makna kata tersebut. Jika pemaham- 
an itu dilakukan dengan mempelajari dan mendalami implikasi 
maknawi yang terkandung dalam berbagai penggunaan kata itu 
dalam al-Gur'an, kata-kata itu bisa berkembang menjadi etos. 
Hal itu kemungkinan besar berkembang karena pernyataan Nabi 
yang mengandung anjuran, bahkan perintah, seperti yang kita 
kenal, “Mencari ilmu itu wajib bagi setiap Muslim,” “Carilah ilmu 
walaupun sampai ke negeri Cina,” “Carilah ilmu sejak dari buaian 
sampai ke liang lahat,” “Barangsiapa mati ketika sedang mengem- 
bangkan ilmu untuk menghidupkan Islam, maka di Surga ia 
sederajat di bawah para Nabi,” “Para ilmuwan adalah pewaris 
(tugas) para Nabi" “Ilmu pengetahuan itu adalah milik orang 
mu'min yang hilang, di mana saja ia mendapatkannya, maka ia 
lebih berhak memilikinya dari yang lain.” Pernyataan-pernyataan 
Nabi ini diperkuat firman Allah dalam al-9ur'in s. al-Muja- 
dalah/58:11: Allah akan meninggikan derajat orang yang beriman 
dan berilmu beberapa derajat. 

Karena menuntut ilmu dinyatakan wajib, maka kaum Mus- 
lim pun menjalankannya sebagai ibadah. Ada pula sebuah Hadits 
yang mengatakan bahwa “barangsiapa menempuh jalan untuk 
menuntut ilmu, maka Allah memudahkan jalannya ke surga.” Dan 
di dalam al-Gur'an sendiri, ilmu terdapat dalam sebuah doa: “Ya 
Tuhanku, tambahkan padaku ilmu pengetahuan.” (O., . Thaha/ 
20:114). Tetapi lebih dari itu timbul pertanyaan: mengapa men- 
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cari ilmu itu diwajibkan? Maka orang pun mencari keutamaan 
ilmu itu. Di samping itu, timbul pula proses belajar-mengajar 
sebagai konsekuensi menjalankan perintah Rasulullah itu. Dalam 
kenyataan sejarah perkembangan Islam, proses belajar-mengajar 
itu menimbulkan perkembangan ilmu, yang lama maupun baru, 
dalam berbagai cabangnya. Ilmu telah menjadi tenaga pendo- 
rong perubahan dan perkembangan masyarakat. Hal itu terjadi, 
karena ilmu telah menjadi suatu kebudayaan. Dan sebagai unsur 
kebudayaan, ilmu mempunyai kedudukan yang sangat penting 
dalam masyarakat Muslim di masa lampau. 

Istilah ilmu menjadi penting, karena ia termasuk istilah di 
dalam al-Gur'in. Dengan mempelajari al-Our'an, maka orang 
akan bisa menarik kesimpulan bahwa ilmu bukanlah sekadar 
pengetahuan, tetapi pengetahuan dengan kualitas tertentu. Seba- 
gai kenyataan kebudayaan, Franz Rosenthal—yang sudah dikutip 
di atas—melihat bahwa pada zaman abad pertengahan, ilmu telah 
berkembang menjadi konsep yang sangat sentral dalam masyara- 
kat Muslim. Demikianlah antara lain katanya dalam bukunya 
setebal 341 halaman yang berjudul Knowledge Triumphant: The 
Concept of Knowledge in Medieval Islam (Leiden: E.J. Brill, 1970): 


Dalam bahasa Arab biasa, “Im dapat digartikan pengertiannya dengan 
“pengetahuan” (knowledge). Sungguhpun begitu, “pengetahuan” 
mengandung kekurangmampuan dalam mengekspresikan semua 
kenyataan dan perasaan yang terkandung dalam kata i/m. Karena “im 
adalah salah satu dari sekian konsep yang mendominasi dunia Islam 
dan telah membentuk dan memberi ciri khusus dalam segala komplek- 


sitasnya peradaban Islam. 


Jadi, menurut Rosenthal, 4/m tidak bisa diartikan begitu saja 
dengan “pengetahuan.” Dalam keterangan pendahuluan terhadap 
bukunya itu, ia hanya mengemukakan fakta yang terjadi dalam 
sejarah peradaban Islam. Ini menimbulkan keingintahuan: bagai- 
mana sebenarnya istilah “4/m itu diinterpretasikan oleh para 
sarjana Muslim, yang kemudian membawanya kepada studi 
filologi dan epistemologi. Dari studinya itu, ia mengambil 
kesimpulan bahwa istilah “lm: memang beroleh tempat yang 
istimewa dalam peradaban Islam, tidak kalah pentingnya dengan 
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istilah-istilah lainnya dilihat dari segi dampaknya terhadap per- 
adaban Islam. Ia menulis: 


Sebenarnya tidak ada satu konsep pun yang secara operatif berperan 
menentukan dalam pembentukan peradaban Islam di segala aspeknya, 
yang sama dampaknya dengan konsep “/m. Hal ini tetap benar, sekali- 
pun di antara istilah-istilah yang paling berpengaruh dalam kehidupan 
keagamaan kaum Muslim, seperti “tawhid” (pengakuan atas keesaan 
Tuhan), “a/-din” (agama yang sebenar-benarnya), dan banyak lagi kata- 
kata yang secara terus-menerus dan bergairah disebut-sebut. Tidak satu- 
pun di antara istilah-istilah itu yang memiliki kedalaman dalam makna 
dan keluasan dalam penggunaannya, yang sama dengan kata 4/m itu. 
Tidak ada satu cabang pun dalam kehidupan intelektual kaum Muslim 
yang tidak pernah tersentuh oleh sikap yang begitu merasuk terhadap 
“pengetahuan” sebagai sesuatu yang memiliki nilai tertinggi, dalam 
menjadi seorang Muslim. 


Keterangan Rosenthal itu kiranya tidak berlebihan, jika 
diingat bahwa wahyu pertama yang turun kepada Rasulullah 
adalah perintah untuk membaca: “Bacalah, dengan nama Tuhan- 
mu yang mencipta” (O., s. al-“Alag/96:1). Setelah itu diingatkan 
bahwa manusia diciptakan dari segumpal darah, yang memberi- 
kan kesadaran ontologis, dan bahwa Tuhan itu, selain Pencipta 
juga Pemurah, yang memberikan kesadaran etis, diberitakan juga 
lewat Rasulullah bahwa Tuhan memberikan ilmu kepada manu- 
sia lewat perantaraan pena sebagai media komunikasi (O., s. al- 
“Alag/96:4-5). Maka sebenarnya yang dibawa sejak semula oleh 
al-Our'an adalah dua semangat kembar: tawhid dan keilmuan. 


Ilm dalam al-Our'an 


Dalam al-Gur'an, kata 4m ternyata memang banyak disebut, 
yaitu sebanyak 105 kali, lebih banyak dari penyebutan kata al- 
din yang sebanyak 103 kali. Tetapi dengan kata jadiannya, ia 
disebut tidak kurang dari 744 kali. Untuk menyebutnya secara 
terinci, kata-kata jadian itu disebut dalam bentuk dan frekuensi 
sebagai berikut: lima (35), ya lam-u (215), i'lam (31), yu lam-u 
(1), “im (105), alim (18), malum (13), alamin (73), “alam (3), 
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a'lam (49), “alim atau "ulama (163), 'allam (4), a'llama (12), 
yu Ulim-u (16), ulima (3), mu'allam (1) atau ta'allama (2). Dari 
kata jadian itu, timbul berbagai pengertian seperti: mengetahui, 
pengetahuan, orang yang berpengetahuan, yang tahu, terpelajar, 
paling mengetahui, memahami, mengetahui segala sesuatu, lebih 
tahu, sangat-mengetahui, cerdik, mengajar, belajar (studi), orang 
yang menerima pelajaran atau diajari, mempelajari, juga pengerti- 
an-pengertian seperti tanda (alam), alamat, tanda batas, tanda 
peringatan, segala kejadian alam (dunia), segala yang ada, dan 
segala yang dapat diketahui. 

Ternyata, untuk mengetahui dan menemukan pengertian 
tentang ilmu itu dalam al-Our'an, tidak cukup hanya kalau dicari 
pengertiannya dari kata-kata yang berasal dari akar kata 'a-I-m. 
Sebab kata “tahu” itu tidak hanya diwakili oleh kata tersebut. 
Paling tidak ada beberapa kata yang mengandung pengertian 
“tahu” seperti 'arafa, dara, khabara, sya'ara, ya'isa, ankara, 
bashtrah, dan Hakim. Kata-kata jadian dalam al-Gur'an yang 
berasal dari kata “rafa sendiri umpamanya, disebut sebanyak 
34 kali. Karena itu, menurut Rosenthal, kata 4/m adalah sinonim 
dengan kata ma rifah. 

Salah satu kata jadiannya juga telah menjadi bahasa Indone- 
sia yang kita kenal akrab, yaitu “arif. Kata ini memang diartikan 
sebagai orang yang memiliki pengetahuan yang tertinggi, jika 
orang telah sampai kepada tahap “ma 'rifah,” walaupun hal ini 
lebih dikenal di dunia tasawuf. Dalam al-Our'an terdapat sebuah 
ayat yang melukiskan hal ini, umpamanya dalam al-Our'an s. 


al-Ma'idah/5:83: 
LAS AA SI IU Lyra 3) 
JA! Ip 0 Ada ya Jai 
(Ar: ofasi di 


Dan apabila mereka mendengarkan apa yang diturunkan kepada Rasul 
(wahyu), kamu lihat mereka mencucurkan air mata, disebabkan 


kebenaran yang telah mereka ketahui ('ara/k). 


532 


Pengertian ilmu pengetahuan terdapat pula dalam kata hik- 
mah yang sudah menjadi kata Indonesia. Biasanya kata hikmah 
dipakai langsung tanpa terjemahan, dan pengertiannya adalah 
“pelajaran.” Orang yang bisa “memetik hikmah” adalah orang 
yang bisa “mengambil pelajaran” dari pengalaman. Tetapi 
hikmah biasa diterjemahkan juga dengan “kebijaksanaan” atau 
pengetahuan tertinggi. Dalam al-Gur'an sendiri kata hikmah 
memang berkaitan dengan hasil pemikiran seseorang dan sebagai 
hasil pemikiran, hikmah merupakan sesuatu yang sangat ber- 
harga, seperti tercermin dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:269: 


ISA Hj | Sa mh Ia SPI 
gi VI Sa SN HI 
(YNA: Y/3 id) II 


Allah memberi hikmah kepada siapa yang dikehendaki-Nya. Dan 
barangsiapa yang mendapatkan hikmah, sungguh ia telah diberi 
kebajikan yang banyak. Dan tidak ada yang dapat mengambil pelajaran 
(dzikr), kecuali orang yang berakal (4/4 T-albab) 


Dari ayat di atas kita memperoleh pula definisi dlu I-albab, 
yaitu orang yang melakukan pemikiran secara berulang-ulang 
dan terus-menerus, sehingga akhirnya bisa meraih pengetahuan 
yang tertinggi, atau hikmah. Pengertian di sekitar ilmu agaknya 
memang harus dicari keterangannya dari berbagai kata kunci. 
Beberapa kata kunci itu kerap kali bertemu dalam satu ayat. 
Sebagai contoh, kalau kita berbicara mengenai kata “tanda” atau 
“alamat” yang merupakan sasaran dari pengetahuan, maka kita 
akan teringat kepada kata “ayah” (jamak, ayat) Kata ini disebut 
sebanyak 392 kali dalam al-Gur'in. Kata ini sering ditafsirkan 
dua macam, yaitu ayat-ayat yang merupakan wahyu Allah yang 
tersurat dalam al-9ur'an, tetapi juga yang diartikan sebagai tanda- 
tanda atau simbol-simbol yang terdapat dalam alam semesta dan 
diri manusia (sebagai makhluk biologis yang merupakan bagian 
dari alam semesta) yang disebut sebagai ayat-ayat “kawniyah.” 

Kata “2y4?” ternyata sering terdapat dalam suatu ayat (sebagai 
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bagian dari surat dalam al-Our'3n) atau serangkaian ayat-ayat 
yang berkaitan dengan aktivitas mental yang disebut “pikir” dan 
“dzikr.” Orang yang memiliki aktivitas mental dan mengguna- 
kannya untuk menatap ayat-ayat Tuhan ini disebut 4/4 Ialbab. 
Gejala ini dapat dijumpai dalam al-Gur'4n s. Alu Imran/3:190- 
191: 


IAIN Jab BA PIN Lam ie BO! 
Iya 4 La AMI O9 Sa adil AYI SN SL 
PIN Syam HP Dg Kn 3 ear 


OA da r/ol as Jr) 


Sesungguhnya dalam terciptanya langit dan bumi dan silih bergantinya 
malam dan siang, adalah pertanda (ayat) bagi orang yang memiliki akal 
(Bls Lalbab). (Yaitu) orang-orang yang melakukan refleksi tentang 
Allah (dzikr), ketika mereka itu sedang berdiri, sedang duduk, atau 
sedang berbaring di atas lambung mereka, dan mereka memikirkan 
(tafakkur) tentang kejadian langit dan bumi. (Dan mereka pun berkata): 
Tuhan kami, Engkau tidak menciptanya tanpa tujuan, Maha Suci 
Engkau. Selamatkan kami dari siksa neraka. 


Dalam tafsirnya terhadap ayat ini, Mawlina Muhammad “Ali 
mengatakan, bahwa konsekuensi berpikir dan ber-dzikr adalah 
menuntut ilmu. Pengertian yang berhubungan dengan aktivitas 
pikir dalam al-Gur'an disebut sebanyak 18 kali. Tetapi yang 
berkaitan dengan dzikr, yang antara lain dapat juga diartikan 
sebagai “mengambil pelajaran,” disebut 285 kali. Sedangkan #lu 
-albab disebut 16 kali dalam konteks yang berbeda-beda. 

Keterangan tentang sebab-sebab turunnya ayat al-Our'an ini 
sangat menarik. Dalam Tafsir al-Gur anul-Hakim, karya H.M. 
Kasim Bakry, Imam M. Nur Idris dan A. Dt. Madjoindo, dijelas- 
kan bahwa “Aisyah pernah pada suatu waktu menjelang subuh 
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melihat Rasulullah menangis: “Aku lihat air matanya menetes 
ke tikar sembahyang.” Bilal, yang ingin meminta izin untuk 
adzan subuh, ketika melihat Nabi menangis, bertanya: “Ya 
Rasulullah, mengapa engkau menangis, padahal Allah telah 
mengampuni segala dosa engkau yang telah lalu maupun yang 
akan datang?” Maka Rasulullah pun menjawab: “Wahai Bilal, 
sesungguhnya aku adalah hamba Allah yang bersyukur.” Maka 
beliau pun membacakan dua ayat di atas dan berkata: “Sungguh 
celaka orang yang membaca ayat itu, tetapi ia tidak memikirkan 
maknanya.” 

Hadits di atas memerlukan keterangan. Salah satu keterangan- 
nya adalah teori kebudayaan yang dikembangkan oleh filsuf 
Belanda, Van Peursen, dalam bukunya Strategi Kebudayaan. 
Menurut teorinya, perjalanan budaya manusia dapat dibagi 
menjadi tiga tahap perkembangan: tahap mitis, tahap ontologis, 
dan tahap fungsional. Dalam tahap mitis, manusia masih merasa 
dirinya terkepung oleh kekuatan-kekuatan gaib sekitarnya, yang 
dilihatnya sebagai kekuatan kekuasaan dewa-dewa alam raya. 
Pada tahap ontologis, manusia sudah terbebas dari kekuasaan 
mitis dan mulai mengambil jarak dengan segala sesuatu yang 
ditatapnya. Ia mulai berpikir dan meneliti. Pada tahap ini manu- 
sia telah melahirkan ilmu, dan ilmu inilah yang membebaskan 
sikap dan alam pikirannya. Ketika manusia mulai masuk ke 
dalam tahap fungsional, ia tidak lagi terpesona oleh lingkungan- 
nya, tetapi juga tidak mengambil jarak, melainkan berusaha 
mencari relasi-relasi baru dan kebertautan segala sesuatu dalam 
alam sekitarnya. 

Dalam alam pikiran ontologis, manusia menjumpai distansi, 
jarak, karena manusia berusaha mencari pengertian. Tetapi dalam 
alam pikiran fungsional, manusia mulai melihat dunia yang saling 
menunjukkan relasi dan kebertautan antara yang satu dengan 
yang lain. Pada tahap ini manusia telah mampu mencapai dan 
menciptakan teknologi dan etika. Cara pemikiran yang bersifat 
fungsional ini dapat kita temui misalnya dalam al-Gur'an s. al- 
Bagarah/2:164: 


Adly Jall INI PN Liya ab HUI 
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A1 Iji og Pa al Pal ds dl, 
M3 Ly Upi Abay PJ Aa Leni ola ya selam ya 
Ia Pemali Slrmadiy TRJI Li ati 4 Kla JS ya 

(NU: Y/8 ad) Ogkisg pai SUS PIL slam 


Sesungguhnya dalam kejadian langit dan bumi dan perbedaan siang 
dan malam, serta kapal-kapal yang berlayar di lautan membawa harta 
benda yang mengandung manfaat bagi manusia dan hujan yang turun 
dari langit, lalu dihidupkan-Nya dengan itu bumi yang telah mati, serta 
disebarkan-Nya aneka binatang di muka bumi, dan mega yang bertebar 
antara langit dan bumi, sesungguhnya kesemuanya itu menjadi tanda- 
tanda (4ydt) Allah bagi mereka yang mempergunakan akal pikiran. 


Dalam alam pemikiran seperti itu, orang tidak hanya sekadar 
ingin tahu, tetapi juga memikirkan manfaat-manfaatnya bagi 
kehidupan manusia. Pemikiran seperti itu timbul apabila orang 
melihat bahwa segala yang ada itu diciptakan dengan kebenaran- 
kebenaran yang pasti (O., s. al-Zumar/39:5) dan tidak sia-sia 
karena mengandung tujuan-tujuan tertentu yang bersifat fung- 
sional bagi kehidupan manusia (O., s. al-Bagarah/2:190). Penger- 
tian di atas dapat ditangkap lebih jelas dalam al-Gur'an s. al- 
Mulk/67:15 yang mengatakan: 


Aa V3 G2) SI Jar GAN 
(NO: NYA) A3) oma NS 3 US 


Dialah yang membuat bumi berfungsi melayani kebutuhanmu. Maka 
berjalanlah di segala penjurunya dan makanlah sebagian rezeki-Nya. 


Untuk sampai ke taraf itu, manusia memang diberi kemampu- 
an untuk menjelaskan (al-bayan) segala gejala yang terdapat pada 
alam semesta. Ilmu al-bayan, yang disebut dalam al-Gur'an s. al- 
Rahman/55:4, berkaitan erat dengan gejala-gejala alam yang 
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mengandung perhitungan-perhitungan (ayat 5) dan ukuran- 
ukuran yang pasti atau mizan (ayat 9). Perhitungan dan peng- 
ukuran adalah cara yang paling penting dan fundamental dalam 
mencapai pengetahuan ilmiah. Sungguhpun demikian, dasar dari 
ilmu pengetahuan itu, menurut al-Gur'An, adalah proses berpikir, 
mempergunakan penalaran dan perenungan yang mendalam 
(dzikr), sebagaimana tersebut dalam al-Gur'an s. al-Nah!/16:11- 
13. Semua itu tercakup dalam pengertian al-bayan, yaitu proses 
penjelasan (explanation atau discourse) yang merupakan kemam- 
puan istimewa yang dianugerahkan Allah kepada manusia. 

Sebenarnya di dalam al-@ur'in terdapat nuansa-nuansa 
pengertian yang berkaitan dengan metodologi ilmu pengetahuan, 
sebagaimana yang dapat ditangkap dari arti dan pengertian 
istilah-istilah seperti: fahhama, 'agala, bashir, fagiha, halam, 
khabara, albab, atau nuha, di samping istilah-istilah yang telah 
dibahas di muka. Dari segi metodologi, pengertian keilmuan 
terkandung dalam istilah-istilah seperti ikala, kala, gadara, 
gaddara, wazana, tafjafa, istaufa, mikyal, dan migdar. Namun, 
intinya adalah bahwa pengetahuan itu dapat diperoleh melalui 
observasi (bashir) terhadap segala sesuatu yang merupakan dasar 
dari pemikiran, penalaran, perhitungan, pengukuran dan pere- 
nungan. Dengan perkataan lain, ilmu adalah suatu pengetahuan 
yang dapat dijelaskan, dan ada penjelasannya menurut aturan- 
aturan tertentu yang perlu disepakati dalam suatu masyarakat 
ilmu. 


Agama dan Ilmu Pengetahuan 


Dalam buku kecilnya, Pengantar ke Jalan Ilmu dan Penge- 
tahuan (1954), Dr. Mohammad Hatta merasa perlu secara khusus 
membahas soal hubungan antara ilmu dan agama. Sebab menurut 
kesannya, tentang hubungan itu telah terjadi banyak kesalah- 
pahaman. Sumbernya terletak dari sejarah ilmu dan agama itu 
sendiri. Menurut pendapatnya, pada waktu yang lalu, khususnya 
antara agama Kristen dan ilmu pengetahuan, tetapi kiranya ber- 
laku pula bagi agarna-agama lain, terdapat ketegangan hubungan 
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antara keduanya, antara lain dimasyhurkan dengan peristiwa 
inkuisisi gereja terhadap Nicolas Copernicus dan Galileo Galilei. 
Keadaannya kini sudah berubah, berkat kemajuan pemikiran 
dan tentunya pengalaman. Pada dasarnya Hatta berpendapat 
bahwa medan garapan ilmu dan agama itu berbeda. Pengetahuan 
yang dapat ditinjau dengan keterangan akal, ada batasnya, yaitu 
terbatas pada pengalaman, kategori ruang-waktu, dan hukum 
kausalitas. Di luar itu, tidak ada pengetahuan yang sah, yang 
didapat dari pikiran. Itulah medan kepercayaan, katanya. Maka 
sehubungan dengan itu ia berpendapat bahwa: 


Kemajuan pengetahuan tentang agama dan tentang ilmu mengajar, 
kedua belah pihak mengetahui batas masing-masing. Agama mengakui 
bahwa di luar daerahnya sendiri ada daerah yang dapat diserahkan 
kepada ilmu untuk diselidiki dan dikupas masalah-masalahnya. Kemudi- 
an ternyata pula bahwa pengetahuan yang dihasilkan ilmu itu dapat 
menjadi bahan bagi agama untuk memperkuat keyakinannya. 


Atas dasar itu, Hatta berkesimpulan bahwa “ada perlainan 
keinsafan antara ilmu dan agama, tetapi bukan pertentangan.” 
Bagi Hatta, ilmu bersangkutan dengan soal pengetahuan dan 
agama adalah masalah kepercayaan. 

Sekalipun Hatta berpendapat bahwa hubungan antara ilmu 
dan agama bukanlah pertentangan, melainkan perbedaan bidang 
garapan, tetapi di situ terselip pengertian, seolah-olah ada keter- 
pisahan antara ilmu dan agama. Beberapa pernyataan Hatta 
memang mengandung kebenaran, misalnya tentang keterbatasan 
akal dan adanya hal-hal yang manusia tidak bakal tahu, seperti 
tentang kapan datangnya hari kiamat. Di dalam al-Gur'an 
sendiri, umpamanya surat al-A'raf/7:187 dikatakan: 


Luas! J3 Url OLI As 3 Li peng 
OAVV/ SL ,—n 
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Mereka menanyakan kepadamu tentang kiamat: “Bilakah terjadinya?” 
Katakanlah: “Sesungguhnya pengetahuan tentang kiamat itu ada pada 
Tuhanku, tidak seorangpun dapat menjelaskan waktu kedatangannya 


selain Dia.” 


Di dalam al-@ur'3n terdapat pula pernyataan, bahwa ada hal- 
hal tertentu yang hanya sedikit saja diketahui manusia, misalnya 
yang terdapat dalam surat al-Isra”/17:85, 


go AN BEN 08 Miang 
(NON AN) EN! pa oa pa 


Dan mereka bertanya kepadamu tentang ruh. Katakanlah: “Ruh itu 
termasuk urusan Tuhanku, dan tiadalah kamu diberi pengetahuan, 
melainkan sedikit'. 


Jadi menurut al-Gur'in memang benar adanya bidang-bidang, 
di mana jangkauan pengetahuan manusia terbatas. Tetapi dalam 
hal ruh umpamanya, obyek ini sebenarnya masih berada dalam 
jangkauan ilmu pengetahuan, walaupun kemampuan ilmu juga 
terbatas. Dalam hal hari kiamat, manusia memang tidak tahu 
kapan datangnya, tetapi kemungkinan kejadian seperti itu masih 
berada dalam jangkauan ilmu untuk menjelaskannya, misalnya 
jika terjadi perang nuklir. Hal ini dijelaskan umpamanya dalam 
al-Our'an s. al-Takatsur/102 “Janganlah begitu, jika kamu 
mengetahui dengan pengetahuan yang yakin.” 

Bahkan manusia bisa mendapatkan keyakinan ilmiah (teore- 
tis) atau 1/m al-yagin, dan tidak harus membuktikannya dengan 
pengalaman empiris atau 'ayn al-yagin untuk bisa memahami 
akibat-akibat yang ditimbulkan oleh perbuatan menumpuk- 
numpuk harta benda. Sungguhpun demikian, kesadaran akan 
keterbatasan ilmu sangat penting bagi manusia sendiri. Sebab, 
ketidaksadaran mengenai hal itu bisa mengakibatkan bencana 
bagi umat manusia. 

Sekalipun keterangan Hatta mengandung kebenaran, ada 
beberapa hal yang perlu dijelaskan. Pertama, menurut al-Our'in, 
obyek agama bukanlah hal-hal yang hanya tergantung pada 
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kepercayaan. Al-Our'3n mengajarkan kepada manusia untuk 
berpikir dan menggunakan penalaran terhadap ajaran-ajaran 
agama itu sendiri, sekalipun tentang beberapa hal, misalnya 
mengenai hal-hal yang gaib, sehingga akan mempertebal keyakin- 
annya. Kedua, Islam itu sendiri sebagai agama, mengajarkan 
doktrin-doktrin yang mengembangkan budaya ilmu. Doktrin 
keilmuan, termasuk juga di dalam bidang agama atau al-din. 
Kalau kita membagi ilmu menjadi dua, seperti dikemukakan 
oleh John Neville Keynes, yaitu ilmu normatif dan ilmu positif, 
maka al-Gur'3n mengakui kedua-duanya. Menurut Dr. Anas 
Zarga', al-Gur'an banyak mengandung apa yang disebut positive 
statement atau pernyataan-pernyataan tentang yang ada, di 
samping pernyataan-pernyataan tentang yang seharusnya 
(normative statement). Karena itu, pengertian “agama” dalam 
kalimat yang disebut Hatta, perlu diganti dengan “kepercayaan” 
atau “ agidah.” Sedangkan agama, menurut al-Gur' An mencakup 
ilmu pengetahuan. 

Agama, atau al-din, dalam pengertian al-Gur'an tidak hanya 
menyangkut soal-soal akhirat. Justru agama adalah pedoman 
untuk kehidupan nyata di dunia ini, termasuk mengajarkan 
doktrin tentang ilmu pengetahuan. Ada sebuah Hadits Nabi yang 
mengatakan: "Sesungguhnya, Allah ditaati dan disembah dengan 
ilmu. begitu juga kebaikan dunia dan akhirat bersama ilmu, 
sebagaimana kejahatan dunia dan akhirat karena kebodohan.” 
Sebuah Hadits Nabi yang lain mengatakan hal yang serupa: 
“Barangsiapa menginginkan kebaikan di dunia ini, hendaklah 
mencari dengan ilmu, barangsiapa menginginkan kebaikan 
diakhirat, mencari dengan ilmu, dan barangsiapa menginginkan 
keduanya, hendaklah mencari ilmu.” 


Teori Ilmu dalam Islam 
Ilmu, dengan berbagai cabang-cabangnya, terus berkembang. 
Tetapi sejalan dengan perkembangan itu, ilmu sebagai gejala yang 
makin nyata dalam kehidupan manusia terus dan makin diper- 


soalkan dan dipelajari. Ini menunjukkan bahwa orang tidak puas 
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dengan jawaban yang ada. Tetapi, sementara orang masih belum 
puas juga dengan keterangan yang diberikan mengenai ilmu, 
persoalan baru pun timbul. Pada mulanya, ilmu hampir identik 
dangan apa yang disebut pengetahuan. Lama kelamaan, ilmu 
makin membedakan dirinya dengan pengetahuan biasa. Ketika 
orang menyadari bahwa ilmu berbeda dengan pengetahuan biasa, 
dan makin rumit tanda-tanda gejalanya, maka orang pun mulai 
mempertanyakan hakikat ilmu itu. Maka berkembanglah filsafat 
ilmu. 

Secara sederhana, ilmu memang mengandung arti “pengetahu- 
an.” Demikianlah kata “ilmu” itu biasa diterjemahkan dalam 
berbagai ayat. Di sini “ilmu” sinonim dengan “pengetahuan.” 
Misalnya saja kata “i/m” dalam rangkaian kata “ja'a-ka min al- 
um” dalam al-@ur'an, s. al-Bagarah/2:120 diterjemahkan dengan 
“pengetahuan,” tetapi dalam ayat 145 dengan “ilmu,” padahal 
pengertiannya sama persis, yaitu tentang “datangnya ilmu atau 
pengetahuan” kepada seseorang atau suatu kaum. Karena itu, 
untuk mengetahui makna yang lebih mendalam tentang “ilmu,” 
kita perlu menyelidiki apa yang disebut “tahu” itu. Suatu yang 
kiranya konsisten dalam al-Gur'in adalah bahwa “tahu” itu 
bersangkutan dengan apa yang bisa diketahui (oleh manusia). 
Sedangkan yang tidak bisa diketahui, atau berada di luar jangkau- 
an “tahu,” bukanlah pengetahuan, setidak-tidaknya di luar ilmu 
atau pengetahuan. Contohnya dapat dilihat dalam al-Gur'an s. 
al-Najm/53:28: 


OP 9. cmd VI 0 panai OLS ea lg 
(YA: 0r/ li) mi Ti PR Ka 


Dan yang terdapat pada mereka bukanlah ilmu (pengetahuan), menge- 
naj hal itu (kehidupan akhirat). Tiada lain, mereka hanya mengikuti 
dugaan-dugaan, sedangkan sesungguhnya dupaan-dugaan itu tidak 
sedikit pun mencerminkan kebenaran. 


Dalam al-Gur'an s. al-Ahgaf/46:23, terdapat ayat yang 
mengatakan: 


541 


94 lai La Sby AI kas lali Lai JU 
(Or MAWII Oles UI SU SI 
Ia berkata: “pengetahuan (tentang hal itu) hanya pada Allah, dan aku 


(hanya sekadar) menyampaikan kepada kamu apa yang dengan itu aku 
diutus, tetapi aku melihat kalian seperti orang-orang yang bodoh.” 


Selanjutnya dalam ayat 26 terdapat pula kalimat: 
had Ba 3 | Un) Leo 0 Lilary 
— LAB YAA Y 3 He— —£ 
— Gl adi Dub O gn Ips SI) 1-3 
(VM MI) 09 permadani 
Kami telah memberikan mereka pendengaran, penglihatan, dan kalbu, 
tetapi pendengaran, penglihatan, dan kalbu mereka tidak mereka 


pergunakan sedikit pun tatkala mereka menolak ayat-ayat Allah, 
bahkan mereka terjebak dalam olok-olok mereka sendiri. 


Kalau kita kaitkan dua ayat itu, agaknya pendengaran, peng- 


lihatan dan kalbu adalah alat untuk memperoleh pengetahuan 
(ilmu), dan dengan itu orang bisa memahami kebenaran ayat- 
ayat yang diturunkan oleh Allah. Di sini dapat disimpulkan 
bahwa di samping melalui lorong empiris, ilmu pengetahuan 
dapat dicapai pula melalui jalur intuisi (galb). Fisikawan, Albert 


Einstein, pernah mengatakan soal ini. 
Dapat ditarik kesimpulan, bahwa ada beberapa hal yang 


manusia tidak bisa menjangkaunya dengan pengetahuan. Bebe- 
rapa hal itu—misalnya tentang kehidupan di akhirat atau tentang 
hari kiamat (O., s. al-Ahzab/33:63)—adalah sesuatu yang berada 
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di luar pengetahuan atau ilmu. Kalaupun kita merasa seolah- 
olah tahu, maka “tahu” kita itu hanyalah cerminan dari apa yang 
sedikit kita ketahui sekarang. Sungguhpun demikian, ada pula 
hal-hal yang diketahui karena itu berada dalam jangkauan ilmu, 
walaupun kemampuan manusia terbatas menjangkaunya, misal- 
nya tentang ruh, seperti tersebut dalam al-Gur'an s. al-Isra/17:85. 
Pengetahuan mengenai hal itu terdapat pada Allah. Dikatakan 
dalam al-Our'an s. al-A'raf/7:19, bahwa ilmu Allah itu mencakup 
segala sesuatu. Dalam al-Our'an s. al-Ra'd/13:9, dikatakan bahwa 
Allah adalah “yang mengetahui segala yang gaib dan yang 
nampak.” Sifat dari ilmu Allah itu antara lain dilukiskan dalam 
al-Gur'in s. Lugman/31:27: 


PI ME 3 ab oa PI dvd) 
Sad DA Lo —ai Ara Oey md Okay 


(VI) SL ja MI Ot MI 


Seandainya pohon-pohon di bumi menjadi pena dan laut (menjadi 
tinta), ditambahkan kepadanya tujuh laut (lagi) sesudah keringnya, 
niscaya tidak akan habis-habisnya (dituliskan) kalimat (ilmu) Allah. 
Sesungguhnya Allah Maha Agung lagi Maha Bijaksana. 


Sementara itu, jangkauan ilmu manusia, di samping terbatas, 
juga tidak sempurna (D., s. Ytinus/10:39). Tetapi jelas, manusia 
itu diberi kemampuan ilmu atau menjangkau pengetahuan. 
Keterangan mengenai hal ini dalam berbagai tafsir al-Gur'an 
dirujukkan pada ayat 31 surat al-Bagarah: Dan ia mengajarkan 
kepada Adam keseluruhan nama-nama segala sesuatu. Ketika 
kemampuan mengeja nama-nama benda itu diujikan kepada para 
malaikat, mereka menjawab: “Maha Suci Engkau. Kami tidak 
mempunyai ilmu selain yang Engkau ajarkan. Engkau Maha 
Mengetahui dan Maha Bijaksana" (O., s. al-Bagarah/2:32). 

Ketika hal yang sama diujikan kepada Adam, ternyata Adam 
mampu mengeja nama-nama tersebut (O., s. al-Bagarah/2:33). 
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Dengan kemampuan itulah maka manusia memiliki ilmu. 
Sehingga dapat ditarik kesimpulan: ilmu itu bersumber dari 
kemampuan manusia, yang tidak terdapat pada makhluk lain, 
untuk mengidentifikasikan segala sesuatu yang merupakan 
obyek pengetahuan, dengan indra dan intuisinya. Dengan ke- 
mampuan itu pula manusia bisa melakukan komunikasi dan 
transfer pengetahuan kepada orang lain, tidak saja di antara yang 
hidup dalam satu generasi, melainkan juga ke generasi berikut- 
nya. Filsuf Ernst Cassirer, dalam bukunya Philosophy of Symbolic 
Form (1929), yang kemudian dibuatkan edisi pendeknya yang 
lebih terkenal, An Essay On Man (1944), menyebut hakikat 
manusia sebagai “makhluk simbolis” (homo simbolicum), karena 
kemampuannya mengeja nama-nama segala sesuatu itu. Tetapi 
sekali lagi, jangkauan pengetahuan dan kemampuan ilmu manu- 
sia itu terbatas adanya (O., s. al-Bagarah/2:255). Keterangan 
mengenai ini sebenarnya sekaligus menjelaskan bahwa obyek 
ilmu itu terbatas. Walaupun manusia memiliki kecenderungan 
untuk memperbincangkan dan membahas sesuatu yang sebenar- 
nya tidak diketahuinya. Dalam al-Gur'an s. Alu “Imrin/3:66 
dikatakan: 


rah SI ad em sja il La 
Ha A9 He Aa am Gem ae OP 

(CU ON —s J5) 0 mol —i3 
Beginilah kamu. Kamu (memang sewajarnya) bantah-membantah 
tentang hal yang kamu memiliki ilmu. Tetapi mengapa kamu bantah- 


membantah tentang apa yang kamu tidak mempunyai ilmu? Allah 
mengetahui, sedangkan kamu tidak mengetahui. 


Dalam surat itu, pokok yang menjadi perbincangan adalah, 


apakah Ibrahim itu termasuk golongan Yahudi atau Nasrani? 
Al-Gur'3n menjelaskan bahwa tidak mungkin Ibrahim itu 
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tergolong satu di antara dua agama itu. Sebab Ibrahim itu sudah 
ada sebelum lahirnya kedua agama itu, atau sebelum turunnya 
Tawrat dan Injil. Ibrahim adalah seorang yang “hanif” (cenderung 
kepada kebenaran) dan yang “muslim” (menyerahkan diri kepada 
Allah) dan tidak bisa dimasukkan sebagai Yahudi atau Nasrani 
(lihat, “Nabi Ibrihim,” dalam Nabi). Keterangan selanjutnya 
mengenai Ibrihim dan kaitannya dengan dua agama itu pada 
ayat-ayat selanjutnya, mengajarkan suatu sistem analisis sejarah. 
Itulah antara lain ciri ilmu, yaitu adanya cara penalaran terten- 
tu. 

Dalam al-Our'an, ternyata ilmu bukanlah sekadar pengetahu- 
an biasa, tetapi suatu pengetahuan yang di dalamnya terkandung 
penalaran tertentu. Seperti yang diungkapkan dalam al-Our'in 
s. al-An'1m/6:143: “Terangkan kepada-Ku dengan keterangan yang 
berdasarkan ilmu, jika kamu memang bisa membuktikan suatu 
kebenaran.” 

Konteks ayat ini adalah mengenai berbagi hukum yang ber- 
dasarkan kepercayaan yang tidak masuk akal, seperti yang 
terdapat dalam hukum yang berlaku pada kalangan kaum 
Yahudi. Dalam hukum itu terdapat larangan mempergunakan, 
mengambil manfaat, atau memakan berbagai jenis binatang dan 
tanaman, tetapi tidak ada dasar penalarannya. Maka, dalam ayat 
berikutnya dikatakan: “Maka siapakah yang lebih zhalim daripada 
orang-orang yang membuat dusta (kebohongan) terhadap Allah, 
untuk menyesatkan manusia, tanpa pengetahuan?” 

Pada ayat sebelumnya, yaitu ayat 140, dikatakan: “Sesungguh- 
nya, rugilah orang yang membunuh anak-anak mereka, karena 
kebodohan dan karena ketiadaan ilmu.” 

Ayat ini mencela tradisi yang terdapat di kalangan bangsa 
Arab pada waktu itu yang melakukan “kurban” untuk Allah, 
dengan membunuh atau mengurbankan salah seorang anak laki- 
laki yang paling mereka cintai. Tradisi ini oleh al-Gur'an disebut 
sebagai kebodohan dan tidak ada dasar ilmunya. Tradisi tersebut 
dan berbagai tradisi lainnya, dalam al-Gur'an s. al-An'3m/6:136- 
151, dikemukakan sebagai kasus ontologis untuk dibahas dan 
diberi penilaian. Dari pembahasan itu, masyarakat bisa menyu- 
sun pedoman hidup dan sistem hukum yang rasional. 
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Salah satu pendekatan untuk memahami makna ilmu dalam 
al-Our'in adalah dengan mengambil kasus surat al-An'im (hewan 
ternak) yang terdiri dari 165 ayat itu. Kata “1/m” sebenarnya 
disebut dalam 41 di antara 114 surat dalam al-“Gur'an, atau sekitar 
3696, di antaranya 11 (2790) berasal dari surat-surat Madaniyah 
dan sisanya 30 (7390) berasal dari surat-surat Makkiyah. Kalau 
dilihat dari frekuensi penyebutannya, 25 kali (2496) berasal dari 
surat-surat Madaniyah dan sisanya 80 kali (76Yo) berasal dari surat- 
surat Makkiyah. Dengan perkataan lain, sebagian besar kata 
“Ylm” terdapat di surat-surat Makkiyah. Dalam surat al-An im 
sendiri kata “Y/m” disebut 8 kali. Ini adalah surat yang terba- 
nyak menyebut kata itu. Tetapi, kalau diperhitungkan frekuensi 
seluruh kata yang mempunyai akar kata yang sama, maka kata 
ini disebut 43 kali dalam surat ini, 15 di antaranya kata “'alima” 
(“ya lam-u”). 

Surat al-An'3m, yang tergolong ke dalam surat Makkiyah itu 
—dengan mengambil kasus ladang, tanaman dan hewan ternak, 
dan di lain pihak gejala-gejala ritus kaum musyrik yang mempu- 
nyai adat menyisihkan hasil ladang dan ternak untuk sesajian 
(ayat 137)—membahas tentang penegakan tatanan masyarakat 
baru. Hal ini juga dikaitkan dengan kebiasaan membunuh satu 
di antara anak-anak lelaki dalam suatu keluarga, sebagai kurban 
kepada berhala (ayat 136 dan 138). Dilihat dari sudut filsafat 
ilmu, surat itu menyajikan dasar ontologis terhadap persoalan 
teoretis tentang kaitan antara kepercayaan dan sistem sosial atau 
sistem hukum suatu masyarakat. Dalam ayat 142 dikemukakan 
kasus kebun dan hasil-hasilnya. Selanjutnya pada ayat 143 dan 
148, surat ini menawarkan dasar epistemologis. Pada ayat 148 
tersebut dikatakan: “Katakanlah, apakah kamu mempunyai (suatu 
dasar) ilmu sehingga kamu bisa mengatakan demikian itu?” 
Kemudian pada ayat 149 Allah berfirman: “Allah mempunyai 
argumen (hujjah) yang kuat." Ini merupakan konfirmasi dari ayat 
57 yang berbunyi: “Katakanlah: Sesungguhnya aku (berada) di 
atas hujjah (argumentasi) yang nyata dari Tuhanku.” Dari sini 
dapat ditarik kesimpulan bahwa dasar epistemologis yang dipakai 
untuk menjelaskan gejala yang diambil sebagai kasus dalam surat 
tersebut adalah argumen yang rasional. 
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Salah satu kesimpulan yang dapat diambil adalah pernyataan 
dalam ayat 142: 


3 ema NS UB yA yan ALI ea 3 
'@) £Y: Val—uYiy AJI 


Dan di antara binatang ternak itu ada yang dijadikan untuk pengang- 
kuran dan ada pula yang untuk disembelih. Makanlah dari rezeki yang 
diberikan Allah kepadamu. 


Di sini al-Gur'in memperkenalkan cara berpikir fungsional 
terhadap alam sekitar. Hal yang sama juga telah dikemukakan 
ayat sebelumnya. Dalam cara berpikir fungsional tersebut ter- 
surat sikap etis seperti yang tercermin dalam ayat sebelumnya: 


Dag ya rb Dieng ya jet Us ut mg 
ola jl SO like #31 4 Jend , 
9-3 ISL 0 ad oo 1S dala om 4 galian 
—u II Id ad Y 9 OA aa da II 

(NA: aw ob —aal 
Dan Dialah yang menjadikan kebun-kebun yang berjunjung dan tidak 
berjunjung, pohon kurma, tanam-tanaman yang bermacam-macam 
buah-buahnya, yaitu zaitun dan delima yang serupa (bentuk dan 
warnanya), tetapi tidak sama (rasanya). Makanlah dari buahnya bila 
panen tiba dan tunaikan hak (untuk fakir iniskin) dari hasil panen itu, 


dan janganlah berlebih-lebihan. Sesungguhnya Allah tidak menyukai 


orang-orang yang boros. 


Hasil pemikiran di atas bertentangan dengan pola kepercaya- 
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an kaum musyrik yang berpikir memberikan sesaji dalarn pesta 
besar-besaran untuk berhala, atau yang dianggap sebagai Tuhan. 
Al-Our'an merubah adat itu dengan sistem zakat untuk fakir 
miskin dan bukannya persembahan untuk Tuhan. Adat me- 
nyembelih anak juga diganti dengan menyembelih kambing 
untuk fakir miskin dalam tradisi kurban yang dipelopori Nabi 
Ibrahim a.s. Al-Our'in juga memberikan pedoman kepercayaan, 
sikap etis dan hukum yang dapat ditarik dari ayat yang berbunyi: 


V9 BL pe 3 Kam da 1 3 
BU SEP PU INA ya SAY Nela 
JO: Mali) 


Janganlah kamu mempersekutukan sesuatu dengan Dia, berbuat baik- 
lah kepada ibu-bapak, dan janganlah kamu membunuh anak-anakmu 
karena takut miskin. Sebab Kamilah yang akan memberi rezeki 
kepadamu dan kepada mereka (O., s. al-An'1m/6:151). 


Dilihat dari kacamata filsafat ilmu, surat al-An'1m ini memberi- 
kan dasar-dasar moral dan etik atau dasar-dasar aksiologis ter- 
hadap ilmu. 

Keseluruhan ayat-ayat dalam surat ini menyajikan berbagai 
ciri “ilmiah” atau dasar-dasar pengertian ilmu seperti: Bukti ter- 
tulis (ayat 7 dan 92), adanya tanda bukti, kesaksian indrawi, 
dapat diketahui, dilakukan dengan jalan justifikasi atau pem- 
benaran (tashd1g), adanya olah pikir (ayat 50), pertimbangan (ayat 
153), melihat kegunaannya (ayat 143), dan argumentasi (bujjah), 
memakai takaran dan timbangan (ayat 53), melakukan perhitung- 
an (ayat 97), dan mengandung penjelasan (ayat 99 dan 155). Seba- 
liknya, hal-hal yang bukan atau dapat dipertentangkan dengan 
ilmu dikaitkan dengan hal-hal seperti mengacaukan (fitnah), 
melakukan dugaan-dugaan (spekulasi) yang tidak berdasar, 
kabur, menyesatkan, mendustakan kebenaran, kebodohan, ke- 
bohongan, mengikuti hawa nafsu, membingungkan, tindakan 
yang membabi buta dan bertentangan dengan kemanusiaan. 
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Pada bagian-bagian akhir surat ini terdapat suatu ayat yang 
mengandung satu kata kunci yang maksudnya sejalan dengan 
keseluruhan argumentasi yang dapat dikaitkan dengan fungsi 
ilmu, yaitu kata “ishlah” yang artinya “perbaikan” atau “pem- 
baruan” (reform). Fungsi ilmu sejajar dengan ishlah ini: Barang- 
siapa yang beriman dan mengadakan perbaikan (ishlah), maka 
tiada kekhawatiran dan tiada pula kesedihan. Dari ayat itu kita 
bisa menarik kesejajaran antara ilmu dengan motivasi yang 
berdiri di balik usaha-usaha perbaikan dan mencapai kemajuan, 
yang tidak lain adalah kreativitas. 


Dari Ilm ke Ul4 al-Albab 


Dapat ditarik kesimpulan bahwa pengertian ilmu, dalam al- 
@ur'an, secara garis besar dibagi menjadi dua. Pertama adalah 
ilmu Allah yang mencakup segala sesuatu, termasuk yang dapat 
disaksikan oleh indra manusia maupun di luar itu, atau disebut 
yang gaib. Ini hanya dapat diketahui lewat wahyu. Kedua adalah 
ilmu manusia yang mencakup segala pengetahuan yang dapat 
dijangkau oleh manusia, melalui indra dan kalbu (intuisi). 
Jangkauan ilmu manusia ini terbatas. Ada hal-hal yang manusia 
hanya bisa mengatakan “tentang hal itu Allah yang lebih menge- 
tahu!” (Allah-u a'lam). 

Sungguhpun demikian, al-Gur'an sendiri menyatakan, bahwa 
manusia diberi kemampuan menjangkau pengetahuan dan 
keterangan serta mengajarkan doktrin agar manusia melihat ke 
seluruh horison (makrokosmos) dan dalam diri manusia sendiri 
(mikrokosmos) untuk mempelajari segala ciptaan Allah untuk 
kesejahteraan manusia dan pemeliharaan lingkungannya (O., s. 
Fushilat/41:53). Aspek-aspek ontologis, epistemologis dan aksio- 
logis ilmu dapat dipelajari lebih lanjut dengan mengkaji (tadab- 
bur) keseluruhan istilah-istilah dalam ayat-ayat yang secara lang- 
sung atau tidak langsung ikut membentuk struktur pengertian 
di sekitar ilmu tersebut. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai &/x al-albah, 
yang merupakan sebuah konsep penting dalam al-Our'in, ber- 
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kaitan dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. Konsep 4/1 
al-albab ini sekarang sering dikaitkan dengan kecendekiawanan, 
yang belakangan ini merupakan kata yang paling populer di 
Indonesia. Ini, selain disebabkan oleh munculnya sejumlah orga- 
nisasi cendekiawan, secara langsung juga berkait dengan makna 
cendekiawan itu sendiri, atau secara khusus, cendekiawan 
Muslim. Entri berikut, mencoba menelusuri makna kata «lx al- 
albab tersebut dengan sepenuhnya merujuk kepada al-Our'an. 
Memang kata yang paling tepat dirujuk, dalam konteks 
makna dan tugas cendekiawan Muslim dewasa ini, adalah ulu 
al-albab—yang rupanya konsep ini merupakan penemuan khas 
pemikir Muslim di Indonesia. Dalam kata #lu al-albab itulah, 
kombinasi antara ulama dan pemikir itu tampil dengan jelas. 
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HUI gai 


ULU AL-ALBAB 


ADA awal perkembangannya, ketika ICMI (Ikatan 

Cendekiawan Muslim se-Indonesia) yang didirikan 

di Malang, sedang mencari jatidirinya, antara lain 

dengan mencari pengertian tentang apa itu “cendekia- 
wan” dan “cendekiawan Muslim,” orang mencari jawabannya 
dari al-Gur'in. Tetapi ternyata sulit ditemukan istilah yang tepat. 
Ada sementara orang mengartikan cendekiawan dengan istilah 
alim atau yang lebih lazim, 'wWama” yang merupakaan bentuk 
jamak dari yang pertama itu. Tetapi, ulama” di Indonesia dan di 
dunia Islam umumnya, sudah mempunyai pengertian baku. 
Ulama', yang sudah menjadi istilah Indonesia—dipakai untuk 
pengertian sebuah kata benda mufrad atau tunggal itu—adalah 
seorang ahli agama. Memang, seorang “ulama” bisa mempunyai 
pengetahuan di luar bidang agama, tetapi ia disebut ulama” 
karena keahliannya di bidang agama. 

Seorang penulis rubrik “Hikmah” di harian Republika, Ismail 
Yakub, dalam suatu artikelnya menulis bahwa istilah “ wlama” 
itu di dalam al-Gur'an hanya disebut dua kali. Dalam tulisannya 
itu ia juga lagi mencari istilah yang tepat untuk pengertian 
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cendekiawan. Dan ia pun menemukannya dengan rasa mantap 
dalam kata 4/1 al-albab yang sering diterjemahkan dengan “orang 
yang mempunyai akal.” Terjemahan itu tentu saja tidak mema- 
dai. Dan penulis itu mengemukakan beberapa ciri 4/4 al-albab 
yang disimpulkannya dari berbagai ayat al-Our'an. Itulah, menu- 
rut hemat Ismail Ya'kub, pengertian yang esensial tentang 
“cendekiawan Muslim.” 

Dalam diskursus mengenai jatidiri cendekiawan Muslim, 
istilah 4/4 al-albib tersebut memang banyak disebut. Dalam 
berbagai ceramah yang dilakukan oleh Dr. Ir. Muhammad 
Imaduddin Abdurrahim, K.H. Ali Yafie, Dr. Ir. M. Amin Aziz, 
Prof. Dr. Guraish Shihab dan M. Chabib Chirzin, istilah itu 
sering dikutip. Sebelum ICMI lahir tahun 199C, istilah ini 
memang sudah sering disebut, walaupun masih di kalangan 
terbatas. Misalnya, sebuah pesantren yang dipimpin oleh Dr. 
Ir. A.M. Saefuddin di Bogor, dinamakan Pesantren “Ulul Albab,” 
yang didukung oleh orang-orang IPB. 

Sebelumnya, juga dari lingkungan IPB, telah diperkenalkan 
istilah “pakar.” Prof. Dr. Andi Hakim Nasution sangat berjasa 
mensosialisasikan istilah ini. Kata pakar berasal dari kata fakkar 
yang lebih sering disebut dalam al-Gur'in dalam kata kerja 
Jakkara atau tafakkara, yang artinya adalah berpikir. Dengan 
demikian kata pakar sebenarnya berarti “ahli pikir.” Tetapi, kata 
ini juga sudah mengandung arti yang mapan, yaitu “pemikir” 
yang mendekati arti “filsuf” dan tidak harus seorang sarjana yang 
menyandang gelar dari proses pendidikan yang teratur dan 
diakui. Ahli pikir atau pemikir bisa pula seorang ulama, tetapi 
'ulama' pemikir. Tetapi ahli pikir umumnya diasosiasikan 
dengan pemikir di bidang umum. 

Dalam diskursus tentang cendekiawan Muslim, orang 
cenderung ingin mengkombinasikan unsur-unsur “ulama” dan 
pemikir. Ketika ditemukan istilah 4/4 al-albab—yang memang 
merupakan “penemuan” baru di Indonesia dalam diskursus 
keagamaan itu—agaknya ditemukan kombinasi itu. Sebenarnya 
jika kita mau meneliti, lama” itu tidak hanya menyangkut 
pengetahuan agama saja, melainkan juga pengetahuan pada 
umumnya. Tetapi pengertian baku yang berkembang dalam 
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masyarakat telah menjurus kepada pengertian itu. Karena itu 
orang cenderung mencari istilah lain seperti 4/4 al-albab. Hanya 
saja kata 4/4 al-albab tersebut agak sulit dilafalkan oleh lidah 
Indonesia sehingga hanya disebut di lingkungan khusus. 


Uli al-Albab dalam al-Gur'in 


Istilah 4/48 al-albab terdiri dari dua kata, yakni &lx dan al- 
albab. Kata ulu ini banyak dipakai dalam al-Gur'an dengan 
kombinasi lain. Di antara kata yang paling dikenal adalah kata 
alu al-amr yang artinya “(orang) yang memiliki atau memegang 
urusan.” Ada pula yang menterjemahkan “yang memegang 
kekuasaan,” seperti tercantum dalam ayat 59 surat al-Nisa”. 

Kata lain yang tidak begitu dikenal, tetapi relevan dengan 
masalah yang sedang kita bahas ini adalah 4/4 al-ilm, artinya 
“orang yang memiliki ilmu” atau memiliki pengetahuan. Dalam 
surat “Alu Imran/3:17 kata itu disebut dengan predikat tertentu, 
yakni “orang yang berilmu dan berdiri di atas keadilan.” Di sini 
dapat ditafsirkan bahwa orang yang berilmu itu mampu atau 
cenderung untuk bersikap adil. Sikap adil itu bisa diperoleh jika 
orang memiliki ilmu. Jika ada orang yang berilmu dan bersikap 
tidak adil, maka keilmuannya itu perlu diragukan. 

Dalam surat Alu Imran/3:13 ada pula istilah menarik perhati- 
an yang bersifat kiasan, yakni 4/4 al-abshar yang dalam terjemah- 
an tafsir The Holy Gur'an karya Muhammad “Ali dialihbahasakan 
sebagai “mereka yang memiliki mata.” Dari anak kalimat yang 
lebih panjang dikatakan: “Sesungguhnya dalam hal ini ada pelajar- 
an bagi mereka yang mempunyai mata.” Memang dalam ayat itu 
kasus empirisnya adalah dua pasukan yang saling bertempur. 
Yang satu bertempur di jalan Allah dan yang lainnya di jalan 
kafir. 

Dari asbab al-nuzil diketahui bahwa yang dimaksud Perang 
Badr, dimana pasukan agresor dari Makkah berjumlah 1000 
orang, sedangkan kaum Muslim yang bertahan di Madinah hanya 
berjumlah 313 orang. Tetapi, seperti yang tercatat dalam sejarah, 
kaum kafir bisa dikalahkan. “Sesungguhnya pada yang demikian 
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itu terdapat pelajaran bagi orang yang mempunyai mata-hati,” kata 
ayat itu. Bagi orang kebanyakan, fakta empiris itu tidak berbicara 
apa-apa. Namun bagi #lu al-abshar, mereka yang mempunyai 
penglihatan, peristiwa itu memberikan pelajaran. Di situ, “mere- 
ka yang mempunyai mata” adalah suatu kiasan bagi mereka yang 
bisa mengambil kesimpulan dan pelajaran dari penglihatan 
mereka. 

Makna yang lebih jelas dari kata 4/4 al-abshar tersebut nampak 
pada surat al-Nur/24:44 yang berbunyi: 


3 pad S3 OI je Id! AI eh 
(th ba HN 


Allah membuat malam dan siang silih berganti. Sesungguhnya, itu 
semua adalah pelajaran yang besar bagi orang yang mempunyai peng- 
lihatan (4/4 al-abshar). 


Dalam ayat ini, orang yang memiliki penglihatan akan melihat 
bahwa gejala “malam dan siang yang silih berganti” itu mem- 
punyai makna tertentu yang bisa memberikan pelajaran. 

Tetapi bukankah, selain yang buta, semua orang itu mem- 
punyai mata dan penglihatan? Hanya saja tidak semua orang 
bisa menarik pelajaran. Dan yang bisa menarik pelajaran adalah 
mereka yang dengan penglihatannya itu berpikir, mempelajari 
bagaimana siang itu bisa berganti dengan malam, secara ajeg 
sepanjang masa sehingga menemukan teori-teori tentang hubung- 
an antara matahari, bulan, dan bumi. Orang lalu menghitung 
perjalanan bulan mengelilingi bumi serta bumi mengitari mata- 
hari dan membagi-baginya dengan bilangan hari, bulan, dan 
tahun. Keteraturan gerakan bumi, bulan dan matahari tentu 
membuat manusia kagum. Tetapi dengan mempelajarinya pula, 
seorang “lx al-albab bisa mengetahui manfaatnya bagi manusia. 

Dalam surat Shid/38:45 disebut orangnya, sebagai contoh 
tentang siapa sebenarnya manusia 4x al-abshar itu: 
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Hii  pemag 9 Gta! 9 —Ri ji bale 5314 
($e:YAJUpy JII Sam! 


Dan ingatlah akan hamba-hamba Kami, Ibrihim, Ishag dan Ya'gub, 
yang mempunyai kemampuan dan penglihatan (4/4 al-ayd-i wa al 
abshar). 


Sekarang jelas, contoh dari orang-orang yang disebut sebagai 
Al5 al-abshar, yakni tiga nabi berturut-turut, Ibrihim, lalu anak- 
nya Ishig dan cucunya, Ya'gib. Mereka itu tidak hanya mem- 
punyai “mata” tetapi juga mempunyai “tangan.” Keduanya ada- 
lah kiasan untuk menggambarkan orang yang mempunyai ilmu 
(Gx al-abshar) dan kemampuan untuk bertindak (“lx al-ayd). 

Pada ayat kedua sebelumnya, yakni Sh1d/38:43 nampaknya 
ada istilah “lx al-albab yang pengertiannya mirip yang berbunyi: 


9 en Aa) —ra er yA AD Ly 
(Any SI HN 3 


Dan Kami berikan kepadanya keluarganya dan (Kami tambahkan) 
kepada mereka sebanyak mereka pula, sebagai suatu rahmat dari Kami, 
dan peringatan bagi orang-orang yang berakal. 


Ayat di atas menyebutkan ada sesuatu yang dapat menjadi 
“peringatan bagi orang-orang yang berakal” atau 4/4 al-albab. 
Sesuatu itu adalah riwayat Nabi Ayyub a.s., seperti yang disebut 
pada awal ruku ke-4 surat ini. 

Dalam tafsir Muhammad “Ali disebutkan bahwa Nabi Ayyub 
pernah mengalami kesulitan yang sama seperti halnya Nabi 
Muhammad s.a.w., yaitu ketika beliau harus meninggalkan kota 
kelahiran dan kampung halaman yang dicintainya. Ketika itu 
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Nabi Ayyub a.s. menyeru kepada Tuhannya: “Sesungguhnya 
setan telah menimpakan kepayahan dan siksaan kepadaku.” 
Sebutan “setan” di situ menurut ta'wil adalah kehausan yang 
menimpanya di padang pasir. Dalam ayat 43 disebut pula istilah 
ahl-a hu. 

Kata ahl disitu selain berarti keluarga—yang mengingatkan 
pula pada istilah ahl al-bayt—juga mempunyai banyak arti dalam 
al-Our'an atau digunakan dalam arti yang berbeda-beda, seperti 
yang memiliki, rumah tangga, kelompok manusia atau penghuni. 
Tetapi dalam ayat itu yang dimaksud adalah keluarga Nabi 
Ayyib. Cerita tentang Nabi Ayyub yang akan disambut 
keluarganya dan simpatisan-simpatisan yang mengelu-elukan 
ajarannya dari jauh, supaya bisa menjadi pelajaran bagi Nabi 
Muhammad yang juga akan berjumpa dengan keluarganya yang 
terlebih dahulu hijrah ke Madinah bersama kaum Muhjjirin 
(yang berpindah) dan simpatisan-simpatisannya di Madinah yang 
juga akan menjadi seperti keluarga sendiri, yakni yang kemudian 
dikenal sebagai kaum Anshar (para penolong). Selain menjadi 
pelajaran bagi Nabi s.a.w., kisah Nabi Ayyub a.s. itu juga menjadi 
pelajaran bagi Hi al-albab. 


Perihal Cendekiawan Muslim 


Dari berbagai istilah yang didahului dengan kata 4/4, artinya 
“yang memiliki”, maka kita memperoleh pengertian yang lebih 
jelas tentang kata 4/4 al-albab. Dari kata li ini tersirat makna 
bahwa tidak semua orang itu memiliki. Sebab dalam al-Gur'in 
disebutkan juga orang-orang yang memiliki beberapa hal seperti 
kekuatan atau 44 al-ba's (Bani Isr2'11/17:5) atau yang memiliki 
kekayaan #l# al-fadil (dalam surat al-Nur/24:22). Jadi orang 
yang disebut “memiliki” sesuatu itu adalah mereka yang memiliki 
kelebihan atau keunggulan. Dalam sosiologi dikenal pengertian 
tentang orang-orang yang memiliki kelebihan atau keunggulan 
(notion of superiority) yang disebut dengan istilah elire (elit). 
Karena itu orang-orang kaya, penguasa atau kaum militer yang 
memiliki kekuatan, jika mereka merupakan kelompok minoritas 
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tetapi unggul, disebut sebagai kaum elit. Demikian pula kelom- 
pok kecil dalam masyarakat yang memiliki ilmu atau pengetahu- 
an dan mempunyai pengaruh karena keunggulannya itu bisa 
juga disebut kaum elit. 

Kata albab, berasal dari kata I-b-b, yang membentuk kata al- 
lubb yang artinya “otak” atau “pikiran” (intellect). Kata albab 
adalah bentuk jamak dari kata al-Jubb tersebut. Albab di sini 
bukan mengandung arti otak atau pikiran beberapa orang, 
melainkan hanya dimiliki oleh seseorang. Dengan demikian, 4/4 
alalbab artinya orang yang memiliki otak berlapis-lapis. Ini 
sebenarnya membentuk arti kiasan tentang orang yang memiliki 
otak tajam. 

Dalam al-Gur'an, Ali al-albab, bisa mempunyai berbagai arti 
tergantung dari penggunaannya. Dalam A Concordance of the 
Gur'an (Hanna E. Kassis, 1983), kata ini bisa mempunyai 
beberapa arti: 


“orang yang mempunyai pemikiran (mind) yang luas atau 
mendalam, 

orang yang mempunyai perasaan (heart) yang peka, sensitif 
atau yang halus perasaannya, 

torang yang memiliki daya pikir (intellect) yang tajam atau 
kuat, 

orang yang memiliki pandangan dalam atau wawasan 
(insight) yang luas, dan mendalam, 

“ orang yang memiliki pengertian (understanding) yang 
akurat, tepat atau luas, dan 

orang yang memiliki kebijakan (wisdom), yakni mampu 
mendekati kebenaran, dengan pertimbangan-pertimbang- 
an yang terbuka dan adil, 


Jadi, #Iu al-albab ivu adalah seorang yang mempunyai otak 
yang berlapis-lapis dan sekaligus, memiliki perasaan yang peka 
terhadap sekitarnya. Tetapi yang jelas, jika kata tersebut dapat 
kita terjemahkan dengan istilah Indonesia “cendekiawan,” maka 
ali al-albab atau cendekiawan itu adalah orang yang memiliki 
berbagai kualitas. 
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Cendekiawan adalah istilah Indonesia untuk kata intellectual 
atau ditranslitrasi menjadi intelektual. Agaknya kata cendekia- 
wan berasal dari kata cerdik-cendekia yang dikenal dalam budaya 
Minangkabau. Ada tiga elit dalam masyarakat Minang, ninik- 
mamak, ulama, dan cerdik-cendekia. Ninik-mamak adalah orang 
yang dituakan, yang diharapkan kebijaksanaanya. Ulama adalah 
ahli agama, sedangkan cerdik-cendekia adalah “orang pintar” 
seperti guru dan kaum terpelajar, termasuk yang berpendidikan 
Barat. Dari kata cerdik-cendekia, diambil kata cendekia dan 
ditambah “wan.” Barangkali kata “cerdik” dihindari, karena 
cerdik terasa mengandung makna licik atau akal-akalan. Orang 
cerdik itu pintar, tetapi belum tentu jujur dan benar, walaupun 
ini hanya kesan saja. Karena cerdik juga bisa berarti positif. 
Orang seperti Haji Agus Salim yang dikenal pandai berdiplomasi, 
sering juga disebut cerdik. 

Sebenarnya ada kata yang juga berkaitan dengan makna 
cerdik, yakni “saudagar” yang artinya, “seribu akal.” Mestinya, 
saudagar j juga bisa menjadi sebutan bagi semua orang yang cerdik, 
tetapi saudagar sudah mempunyai arti khusus yang mapan, yakni 
pedagang. Memang, pedagang adalah “orang dengan seribu akal” 
yang mempunyai kemampuan bersiasat dalam membeli dan 
menjual barang demi mendapat keuntungan. Karena itu, sauda- 
gar tidak sama artinya, bahkan mengandung unsur yang berten- 
tangan, dengan cerdik-cendekia atau cendekiawan. 

Maka menjadi lebih jelas bahwa cendekiawan itu, walaupun 
maknanya mengarah kepada orang yang berpendidikan dan 
bergelar sarjana, namun secara implisit bisa ditangkap bahwa 
cendekiawan itu bisa saja bukan sarjana. Sebagai contoh, Sudjat- 
moko adalah seorang yang drop-out dalam proses belajarnya. Ia 
tidak bisa menjadi seorang dokter yang semula dicita-citakannya. 
Hanya saja, sebagai perrgakuan terhadap kecendekiawanannya, 
Sudjatmoko akhirnya mendapat gelar Doktor Honoris Causa 
dari beberapa universitas. 

Dari kata “cendekia,” sebenarnya sulit bagi kita untuk 
menangkap apa yang menjadi esensi kecendekiawanannya itu. 
Lain halnya dengan kata intelektual, yang berasal dari kata in- 
tellect itu. Dalam al-Our'an, intellect adalah al- agl. Banyak sekali 
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istilah al-'agl ini disebut dalam al-Gur'3n. Dalam penggunaannya, 
al-'agl mengandung pengertian kemampuan berpikir atau 
menggunakan nalar. Kata itu telah terserap ke dalam bahasa 
Indonesia dan menjadi kata “akal.” Dalam perkembangannya, 
orang yang memiliki kemampuan berpikir dan nalar sangat 
tinggi, serta menguasai suatu pengetahuan tertentu secara siste- 
matis lazim disebut pakar. Seorang pakar belum tentu seorang 
sarjana. Tetapi pakar berbeda artinya dengan cendekiawan. 

Untuk mencari substansi makna cendekiawan, kita harus 
merujuk kepada pengertian intelektual atau intelegensia, sebuah 
istilah yang berasal dari Rusia. Namun, sebagai seorang Mus- 
lim, kita juga harus mencari makna itu dari al-Gur'in, yakni 
dari makna kata li al-albab. 

Kata intelektual, yang artinya sebanding dengan kata 4/4 al- 
albab, adalah orang yang memiliki dan menggunakan daya 
intelek (pikir)-nya untuk bekerja atau melakukan kegiatannya. 
Biasanya intelektual itu adalah orang yang berpendidikan 
akademis. Tetapi makna kata intelektual tidak begitu saja jadi, 
misalnya “orang yang mempunyai dan menggunakan inteleknya 
dalam bekerja dan melakukan kegiatan tertentu,” melainkan 
mengalami evolusi. Menurut Jary & Jary dalam The Harper 
Collins Dictionary of Sociology (1991), kata intelektual sebagai 
kata benda, pertama kali digunakan dalam bahasa Inggris pada 
abad ke-19. Untuk pertama kali maknanya seringkali pejoratif. 
Seorang intelektual itu belum tentu orang baik. Kata itu muncul 
sebagai sebutan kelompok masyarakat yang mempunyai peran 
dan ciri-ciri tersendiri yang disebut intelektual itu. Di Indonesia 
pun kata cendekiawan baru muncul setelah berkembang ke- 
lompok tertentu dengan ciri tertentu pula. 

Di Perancis, kata ini mula-mula dipergunakan oleh Saint- 
Simon pada awal abad ke-19. Makna intelektual dalam pengguna- 
an Saint-Simon tidak seperti yang kita pahami sekarang. Kata 
itu menunjuk kepada kelompok saintis yang mempelopori 
gerakan mengembangkan dan menggunakan pengetahuan positif 
dalam membentuk suatu masyarakat industri di Perancis dan 
negeri-negeri lain. Saint-Simon menggunakan istilah militer 
avantgarde bagi peran kepeloporan kaum intelektual yang saintis 
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itu. Kedua, pada tahun 1896 politikus Clemenceau menggunakan 
istilah itu kepada mereka yang membela Dreyfus, seorang 
Yahudi yang mengalami ketidakadilan politik, hanya karena ia 
seorang Yahudi. Oleh Durkheim (pelopor sosiologi Perancis) 
dan yang lain menggunakannya sebagai sebutan/pelar kehormat- 
an bagi mereka yang disebut intelektual. Dan ketiga, filsuf 
Perancis Julien Benda, dalam bukunya yang masyhur, La 
Trahison des Clercs (1927), melakukan sinyalemen tentang “peng- 
hianatan kaum intelektual,” karena untuk kepentingan politik 
dan sosialnya yang sempit bersedia berkhianat terhadap pang- 
gilan yang benar, yakni mencari kebenaran (truth) dan keadilan 
(justice) yang universal. 

Secara harfiah, intelektual adalah orang yang memiliki intelek 
yang kuat atau intelegensi yang tinggi. Intelegensi adalah kemam- 
puan kognitif atau kemampuan memahami yang dimiliki sese- 
orang untuk berpikir dan bertindak rasional atau berdasar nalar. 
Kemampuan itu bisa diperoleh karena keturunan atau bakat yang 
ada pada seseorang dari faktor biologisnya, tetapi bisa pula 
diperoleh sebagai hasil pengalaman lingkungan dan sosialisasi 
(penerimaan norma-norma yang baik-buruk dan benar-salah 
menurut masyarakat). Tentu saja intelegensi dimiliki seseorang 
karena kedua-duanya. Dalam sosiologi ada debat mengenai ini 
yang terkenal dengan nama Nature-Nurture Debate. 

Tetapi apakah hanya intelegensi ini yang membuat seseorang 
itu disebut intelektual? Tentu saja tidak, karena intelektual itu 
adalah julukan terhadap seseorang atau kelompok tertentu 
sebagai kehormatan, karena jasa dan peranan dalam memajukan 
kehidupan manusia. Pada tingkat pertama adalah orang yang 
mempergunakan kekuatan intelegensinya untuk perubahan 
sosial. Kedua, karena sikap dan perbuatannya untuk mencari 
kebenaran dan keadilan yang universal. Dan ketiga karena 
keberaniannya untuk membela kebenaran. Karena itu, di sini 
ada tiga unsur yang membentuk kecendekiawanan, yakni penge- 
tahuan, orientasi, dan keberanian yang ada pada seseorang. 

Peranan seperti itu secara jelas dimiliki pertama-tama oleh 
para nabi dan filsuf seperti Confucious, Lao-tze, Zoroaster, dan 
Shidharta Gautama. Kemudian dikenal juga kelompok masya- 
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rakat yang menyerupai para nabi, yaitu pendeta, ulama", atau 
pastor. Hanya saja mereka itu hanya bergerak di bidang rohani 
saja, sedangkan nabi itu tidak hanya terlihat pada soal-soal 
kerohanian, tetapi juga sosial dan politik. Dalam Hadist Nabi 
dikatakan bahwa “ulama' itu ahli waris para nabi.” Tetapi pada 
umumnya, kualitas mereka tidak komprehensif seperti nabi. Jika 
dikombinasikan kualitas rohaniawan dan intelektual, maka itu 
membentuk kepribadian nabi sehingga benar-benar bisa berperan 
sebagai pengganti dan penerus misi para nabi dari generasi ke 
generasi. 

Dalam diskursus mengenai cendekiawan Muslim timbul 
konsep tentang pikir dan dzikr. Pikir itu mengarah kepada 
manusia, alam dan diri sendiri, sedangkan dzikr itu mengarah 
kepada Tuhan. Pembedaan itu tidak pas untuk menggabungkan 
pengertian cendekiawan yang memiliki kualitas pikir dan “ulama” 
yang memiliki kualitas dzikr. Cendekiawan Muslim itu dipikir- 
kan sebagai memiliki kedua-duanya. Karena itu ia bisa seorang 
yang pada dasarnya kyai atau pada dasarnya cendekiawan, tetapi 
memiliki kedua kualitas tersebut. 

Dalam diskursus mengenai konsep cendekiawan Muslim, 

argumen Dr. Ir. Muhammad Imaduddin Abdurrahim tentang 
kualitas pikir dan dzikr mulai dikenal dikalangan luas. Kualitas 
inilah yang dilekatkan pada &l4 al-albib. Boleh dikatakan, 
pengertian itu mulai marak sejak berdirinya ICMI. Jika 
semboyan Muhammadiyah itu mengambil tema surat Alu 
“Imrin/3:103 dan 110 dan Nahdlatul Ulama surat Alu Imrin/ 
3:102, maka ICMI mengambil surat Alu Imran/3:189 dan 190. 
Bunyi lengkap dua ayat yang tidak bisa dipisah-pisahkan dan 
selalu dikumandangkan dalam berbagai pertemuan ICMI dalam 
pembacaan ayat-ayat suci al-“Our'an, sebagai berikut: 


JA BMA PI ym ee OI 
AI 3 SUI 
'@ 4. NON —a£ J1) 
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Sesungguhnya, dalam terciptanya langit dan bumi, dan silih bergantinya 
malam dan siang, semuanya itu adalah tanda /4yat) bagi orang yang 
berakal (11: al-albab). 


Pada bagian terakhir ayat itulah disebut kata 4x al-albab. 
Sebagaimana halnya ayat 43 surat Shad yang telah dikutip di 
atas, maka 4/4 al-albab disini mengkaitkan akal dengan fakta 
empiris. Hanya saja pada ayat yang tersebut pertama, faktanya 
bersifat sosial, pada ayat ini bersifat fisika. Tetapi keduanya me- 
nyangkut pengetahuan positif, seperti yang disebut oleh Saint- 
Simon. 

Ayat di atas mengatakan bahwa bagi orang yang mempunyai 
akal, yakni intelek atau intelegensi yang tinggi, maka seluruh 
gejala langit dan bumi yang tercipta itu merupakan kenyataan 
ontologis. Demikian pula gejala bergantinya siang dan malam 
memberikan makna—pertama-tama mungkin menimbulkan 
pertanyaan yang makin lama makin mendalam—tertentu. Orang 
yang berakal itu mungkin mengambil kesimpulan yang seder- 
hana bahwa ada gejala keteraturan dan keajegan. Pergantian 
malam dan siang itu mungkin dikaitkan dengan datangnya 
musim yang silih berganti dan ajeg pula. Lalu orang yang berakal 
pun melihat gejala lain, yakni peredaran waktu. Dalam surat 
Yasin/36:40 terdapat keterangan sebagai berikut: 


Ie JI Y  Dya Ode ma Y 
(ig) Ope MB BIS 3 ld 


Tidak ada bagi matahari menyusul bulan dan tidak pula malam hari 
mendahului siang. Dan kesemuanya mengapung di atas garis edarnya. 


Ayat di atas memberikan keterangan bahwa matahari dan 
bulan itu beredar pada orbitnya masing-masing. Kenyataan itu 
masih jauh dari pengetahuan umum bangsa Arab abad ke-7. 
Tetapi al-Gur'an memberitahukannya terlebih dahulu. Hanya 
saja tidak secara detail. Tetapi justru dengan keterangan singkat 
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itu perhatian orang lalu terpancing untuk melakukan penelitian. 
Kita mengetahui dari sejarah bahwa bangsa Arab kemudian 
melakukan penelitian astronomi dan berhasil mencapai kemaju- 
an yang luar biasa. Puncak pengetahuan alam berkembang di 
negeri-negeri Islam pada waktu itu. Di sinilah kita melihat makna 
intelektual dalam perspektif Saint-Simon. 

Namun, baru sekadar itulah penjelasan siapa yang disebut 
Ali al-albab. Di situ Ali al-albab artinya sama dengan lk al-abshar, 
seperti yang disebut dalam surat al-Niir/24:44 yang sama-sama 
memberikan tantangan kepada akal untuk memeriksa dan mema- 
hami gejala alam semesta. Tetapi jika kita baca ayat berikutnya, 
maka kita akan mendapatkan penjelasan yang substansial tentang 
#lit a-albab tersebut, yakni sebagai berikut (O., s. Alu "Imrin/ 
3:191), 


AS pa 1 aa AI Dg ai cma! 
Doa! Ia Lg Ki 1 LT 
Silet Mb IA Camaike La LP 


(NAN: /OL —as dl) JI Moliae La 


(Yaitu) orang yang mengingat-ingat (yadzkurin) Allah sambil berdiri 
dan sambil duduk dan sambil berbaring di atas lambung mereka. Dan 
mereka memikirkan (yatafakkaritn) tentang penciptaan langit dan bumi. 
(Lalu mengambil kesimpulan): Tuhan kami, Engkau tidak menciptakan 
itu semua sia-sia. Maha-Suci Engkau. Selamatkan kami dari siksa 
Neraka. 


Dalam ayat di atas tercantum dua kata yang disebut Imaduddin, 
yaitu dzikr dan pikir, keduanya sudah menjadi kata Indonesia. 

Dalam bahasa sehari-hari dzikr memang berarti mengingat- 
ingat, umumnya tertuju kepada Allah. Dalam surat al-Ra'd 
disebut: “Hanya Ali al-albab yang bisa berdzikir.” Pada bagian 
terdahulu texlam ayat yang satu itu juga ditanyakan: Apakah 
yang tahu itu sma dengan yang buta? Karena itu maka dzikr di 
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sini menyangkut soal pengetahuan juga. Dengan perkataan lain, 
ada unsur pikir dalam berdzikir itu. 

Dzikr, dalam ayat yang dikutip terdahulu, disebut pada 
awalnya. Dan kemudian pikir. Sebenarnya ada dua spekulasi 
atas makna dari keduanya. Jika kita disuruh berpikir dahulu 
tentang kejadian alam semesta, seperti banyak sekali tersebut 
dalam al-Gur'an, dan kemudian kita disuruh berdzikir, maka 
kita bisa mengambil kesimpulan bahwa dzikr itu adalah tingkat 
yang lebih tinggi dari pikir, sebab dzikr adalah kegiatan transen- 
densi, mengarah kepada pemikiran yang dalam, yang lebih tinggi, 
karena mengarah kepada hakekat, lebih mendekati kebenaran 
yang selalu akan diraih, seperti disebut Benda. Tetapi dalam ayat 
di atas, dzikr disebut dahulu, baru pikir. Ini mengandung arti 
bahwa dzikr itu mencakup pikir atau pikir itu terkandung dalam 
pengertian dzikr, sebab dalam dzikr terkandung unsur pikir. 

Sebaliknya kita bisa mengatakan bahwa dalam berpikir itu, 
terkandung pula dzikr. Dalam Concordance, kata fakkara, diterje- 
mahkan dengan to reflect yang dalam bahasa Indonesia disebut 
sebagai refleksi. Kata ini mengandung unsur makna merenung. 
Tetapi dalam renungan itu terdapat kegiatan berpikir. Jika kita 
melihat urut-urutan kata dalam ayat di atas maka kegiatan pikir 
itu mencakup dzikr. Karena setelah orang berpikir, maka tersim- 
pullah pelajaran bagi &lu al-albab. 

Seringkali kita mendengar interpretasi bahwa pikir itu harus 
diimbangi dengan dzikr, seolah-olah pikir itu hanya menyangkut 
kegiatan rasional saja, sedangkan dzikr itu bersifat supra-rasional 
atau mungkin tidak rasional, karena menyangkut iman. Pada 
waktu pikir tidak lagi berbicara maka iman tampil berbicara 
mengenai kebenaran. Karena itu seorang cendekiawan Muslim 
bukan hanya orang yang memiliki kualitas pikir, tetapi juga 
dzikr. 

Dari ayat di atas, kita bisa menyimpulkan bahwa seorang 
Ali al-albab itu adalah orang yang berdzikir dan berpikir. Hanya 
saja, dzikr itu merupakan bagian dari berpikir, yang tingkatannya 
lebih tinggi, karena mengarah kepada transendensi. Pada ayat 
21 dalam surat al-Zumar/39, lagi-lagi disebut bahwa orang yang 
mampu melakukan dzikr itu hanyalah “lx al-albab: 
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AS 2 Samad 3 Si MIL 5 Hi 
HI Pi Kilo CP GP de 
BO le Ane (1 pebadan Omong Hi 

ON LAN II JS se Od3 


Apakah engkau tidak melihat bahwa Allah menurunkan air dari langit, 
lalu dialirkannya air itu ke dalam bumi dan menjadi mata-air, lalu air 
itu menumbuhkan tumbuh-tumbuhan yang bermacam-macam warna- 
nyas lalu tetumbuhan itu menjadi layu sehingga engkau melihat warna- 
nya yang kekuning-kuningan, lalu Ia membuatnya hancur. Sesung- 
guhnya, dalam gejala itu terdapat tanda peringatan bagi orang yang 
berakal (8/44 al-albah). 


Kalimat yang mengadung kata 4/1 al-albah dalam ayat di atas 
bernada sama dengan yang lain, yakni berbagai gejala dalam 
hidup ini merupakan tantangan bagi orang yang berakal untuk 
berpikir, agar dapat diambil pelajaran atau hikmahnya. 
Permasalahan yang disodorkan untuk diperhatikan dalam 
ayat di atas adalah gejala fisika yang bergandengan dengan gejala 
botani. Pertama adalah air hujan yang jatuh ke bumi dan kemudi- 
an menjadi mata-air. Lalu disebut bahwa dengan air itu maka 
tumbuh-tumbuhan menjadi hidup. Mereka yang mengambil 
pelajaran dari gejala alam ini tentunya akan melakukan sesuatu, 
misalnya membuat irigasi, bendungan atau kanal untuk mendis- 
tribusikan air hujan ke daerah-daerah yang bisa ditanami. Seorang 
yang mempunyai kualitas 4/4 al-albab bisa berkembang menjadi 
ahli teknik, botanikus atau petani biasa yang bisa memanfaatkan 
air. Tetapi ia tidak berhenti di situ saja. Seorang 4/4 al-albab 
akan merenung juga bahwa semua tetumbuhan itu mempunyai 
masa hidup tertentu, lalu akan layu dan akhirnya mati. Demikian 
pula kehidupan manusia. Di sini maka seseorang melakukan 
transendensi, berpikir lebih jauh tentang hakekat hidup. 
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Ciri-ciri Ulf a-Albib 


Gejala lain yang ditunjukkan oleh al-Gur'an adalah sejarah 
sebagaimana yang dapat dikutip dari surat Yusuf/12:111. Surat 
ini banyak menceritakan kisah Nabi Yuisuf yang dibuang ke 
sumur oleh kakak-kakaknya, lalu tertolong. Bahkan perjalanan 
hidup membawanya ke Istana Kekaisaran Mesir Kuna. Ia pernah 
masuk penjara karena fitnah. Tetapi karena kepandaiannya 
meramal mimpi dan memperkirakan kejadian di masa menda- 
tang, menjadi semacam futurolog di masa sekarang ini, akhirnya 
ia diangkat menjadi pejabat yang mengurus perbendaharaan 
negara oleh Kaisar. Dalan surat Yiisuf/12:55 disebut bahwa 
Yusuf yang nabi itu memiliki dua kualitas untuk mengemban 
jabatan itu, yakni ilmu pengetahuan dan kepribadian yang bisa 
dipercaya. 

Dari kisah Yusuf a.s. yang panjang itu, seseorang bisa meng- 
ambil pelajaran: 


AI H3 pm ebeg Ol Ai 
DNAN day 


Sesungguhnya, dalam kisah mereka, terdapat pelajaran bagi orang yang 
berakal (1/14 al-albah). 


Itu bukanlah cerita yang dibuat-buat, melainkan kisah yang 
membenarkan apa yang telah terjadi sebelumnya, dan menjelas- 
kan segala sesuatu, dan petunjuk serta rahmat bagi kaum yang 


beriman. 


Bagi uli al-albab, berbagai kejadian di masa lampau adalah 
sebuah bahan sejarah. Sejarah itu tidak menceritakan seluruh 
riwayat, tetapi hanya kejadian-kejadian yang penting saja untuk 
bisa diambil pelajaran. Sejarah disusun dengan historiografi. 


566 


Dengan itu maka kisah masa lampau itu bukan hanya “kisah 
yang dibuat-buat” atau rekayasa sejarah belaka. Dan yang bisa 
menarik pelajaran, yakni sejarawan adalah mereka yang 
mempunyai Alit al-albab. Tetapi berbeda dengan sejarawan biasa, 
seorang Wi al-albab dapat mengambil pelajaran dari sejarah, 
sebagai petunjuk dan rahmat sebagai orang yang beriman kepada 
Kebenaran. 


Itulah sebabnya tidak semua orang, bahkan tidak semua 
orang pandai adalah &/4 al-albab. Mereka itu adalah yang 
memperoleh hikmah atau kebijakan. Dalam surat al-Bagarah/ 
2:269 dijelaskan bahwa tidak sembarang orang itu mampu 
memperoleh hikmah: 


AI SA SN 3 
(SMA: Y/3 —idh DJI 


Ia menganugerahkan hikmah kepada siapa saja yang ia kehendaki. Dan 
barangsiapa diberi hikmah, maka ia itu sebenarnya diberi kebaikan 
yang sangat besar. Dan tidak seorang pun mendapat tanda ingat, kecuali 
orang yang berakal (did al-albab). 


Karena tidak sembarang orang mampu meraih hikmah, maka 
yang diberi hikmah itu adalah orang yang mendapatkan kebaik- 
an. Adalah logis bahwa yang memperoleh hikmah itu adalah 
suatu kelompok kecil. Kelompok kecil itu bisa menjadi elit dalam 
masyarakatnya. 


Dalam penjelasan lain, lu al-albab itu tidak hanya yang 
berpikir tentang alam fisik, botani, dan sejarah. Mereka pun 
ternyata mempunyai ciri-ciri yang berkaitan tidak hanya dengan 
aktivitas pikirnya, melainkan juga dengan amal konkretnya. Kata 
Ali al-albab dalam surat al-Ra'd/13:19, ternyata ada keterangan- 
nya pada ayat-ayat berikutnya. Secara ringkas, 414 al-albab adalah 
orang dengan ciri-ciri sebagai berikut: 
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MI mempunyai pengetahuan atau orang yang tahu, 

BM yang memenuhi perjanjian dengan Allah dan tidak akan 
ingkar dari janji tersebut (yaitu beriman, berbuat baik dan 
menjauhi yang keji dan yang munkar), 

g yang menyambung apa yang diperintahkan oleh Allah untuk 
disambung, (misalnya ikatan cinta kasih), 

M takut kepada Tuhan (jika berbuat dosa) karena takut kepada 
hasil perhitungan yang buruk, 

M yang sabar karena ingin mendapat keridlaan Tuhan, 

MI menegakkan shalat, 

CM membelanjakan rizki yang diperoleh untuk kemanfaatan 
orang lain, baik secara terbuka maupun tersembunyi, dan 

WI! menolak kejahatan dengan kebaikan. 


Kualitas-kualitas tersebut diuraikan dari ayat 19 hingga 22 
dalam satu tarikan nafas. Sejumlah kualitas dirinci dalam ayat- 
ayat itu. Kita bisa mengambil kesimpulan bahwa pemilikan 
pengetahuan saja tidak cukup untuk membuat seseorang beroleh 
kualifikasi 4/4 al-albab. Ia-adalah juga seorang yang mempunyai 
keterikatan moral, memiliki komitmen sosial dan melaksanakan 
sesuatu dengan cara-cara yang baik (lihat juga, “Visi Sosial al- 
Our'in dan Fungsi Ulama”,” dalam Penutup). 

Agaknya, 4/1 al-albab itu selalu dihubungkan dengan aktivi- 
tas dzikr, yakni berpikir pada tingkat yang lebih tinggi. Pada 
tingkat yang lebih tinggi itu, pemikir bukan hanya melihat apa 
adanya, melainkan mampu pula menarik hikmahnya. Dalam 
surat Alu “Imrin/3:190 yang tersebut terdahulu, dijelaskan 
bahwa Ali al-albah itu mampu mengambil kesimpulan bahwa 
semua yang diciptakan oleh Allah itu tidak sia-sia, yakni mengan- 
dung fungsi-fungsi tertentu dalam kehidupan umat manusia. 

Filsuf Belanda Van Peursen, dalam bukunya Strategi Kebu- 
dayaan (1976), menteorikan suatu tahapan berpikir manusia. 
Pertama orang berada dalam suasana mitis, yakni bersatu dengan 
alam, tidak bisa mengambil jarak. Setelah itu, ia mulai bisa 
mengambil jarak dan melihat yang lain sebagai obyek berpikir. 
Di sini ia mulai berpikir ontologis. Pada tahap yang lebih tinggi, 
orang bisa melihat relasi-relasi dan fungsi-fungsi hubungan. Pada 
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tahap ini manusia mencapai tingkat berpikir fungsional. 
Secara ringkas keterangan Van Peursen dalam menjelaskan 
tahap-tahap kebudayaan manusia sebagai berikut: 


Dalam alam pikiran mitis, hubungan antara manusia (subyek) dan dunia 
(obyek) dapat digambarkan sebagai saling meresapi, partisipasi. Dalam 
alam pikiran ontologis, kita jumpai distansi, jarak, usaha mencari 
pengertian. Dalam alam pikiran fungsional nampak bagaimana manusia 
dan dunia saling menunjukkan, relasi, bertautan antara yang satu 
dengan yang lain. 


Berdasarkan teori filsuf Belanda ini, maka seseorang baru bisa 
mengatakan: “Tuhanku, tidaklah Engkau ciptakan semua ini 
dengan sia-sia,” sebelum ia mencapai tahapan berpikir fungsional. 
Namun, seorang 4/1 al-albab lebih dari itu. Ia telah mencapai 
tahap transendensi, yakni menghubungkan segala sesuatu yang 
ia lihat dan pikirkan ke atas, ke arah yang lebih tinggi, kepada 
kebenaran yang universal. 

Hubungan antara kepemilikan akal dan iman diterangkan 
dalam surat Alu “Imrin/3:7 mengenai bagaimana menafsirkan 
ayat-ayat al-Our-'an yang tidak semuanya jelas bagi semua orang 
Itu: 


Dean SAT da LSI el Ip SI 
De UB lgi pl | MUSI oi 
slah Aan! el da ILY La Ogah Ga) euy 
Ali Ope IL AI YI dl peb L y ala 
WII SA ag ay As ya JS Mal Oj 

(VOL js Ily SI 


Dia adalah yang menurunkan Kirab kepada engkau: sebagian ayat- 
ayatnya bersifat menentukan (muhkamat)—inilah Induk Kitab—dan 
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yang lain bersifat ibarat. Adapun orang yang hatinya busuk, mereka 
mengikuti bagian yang bersifat ibarat (mutasyabihat), karena ingin 
menyesatkan dan ingin membuat tafsiran tersendiri. Dan tidak ada 
orang yang tahu tafsirnya selain Allah dan orang-orang yang kuat 
ilmunya. Mereka berkata: kami beriman kepadanya, semua ini adalah 
dari Tuhan kami. Dan tidak ada yang mau berpikir selain orang yang 
memiliki akal (8/1 al-albab). 


Surat ini agak kompleks keterangannya, yakni mengenai 
bagaimana menafsirkan al-Gur'an (lihat, “Menciptakan Masa 
Depan dengan al-Our'in,” dalam Pendahuluan). Kata &lu al-albab 
disebut untuk menunjuk kepada orang yang memperoleh tanda- 
tanda peringatan tentang masalah ini. | 

Al-Our'an itu terdiri dari dua bagian, pertama yang disebut 
mubkamat, yakni yang menentukan dan itulah Induk Kitab yang 
dapat dijadikan landasan. Menurut suatu tafsir, Induk al-Gur'an 
itu adalah al-Fatihah. Sedangkan yang lain bersifat ibarat atau 
ungkapan. Bisa pula disebut yang menjelaskan. Jika orang hanya 
melihat yang detail atau yang menjelaskan tanpa merujuknya 
ke landasan tafsir, maka seseorang bisa memperoleh salah penger- 
tian. Dan kesalahpengertian itu bisa dimanfaatkan oleh mereka 
yang berhati busuk untuk menyesatkan. Seorang #Ix al-albab 
harus mengetahui persoalan ini. Jelasnya, lu al-albab adalah 
orang yang juga beriman, selain mendalam ilmunya (rasikh fi al- 
ilm). Sebagai orang yang beriman, maka dalam membuat tafsir 
terhadap ayat-ayat al-Our'in, ia harus mengacu kepada hal yang 
sudah jelas kebenarannya, yaitu esensi al-Gur'an itu sendiri. 

Dapatkah kita jumpai orang-orang yang memiliki kualitas 
yang berat itu? Tentu saja sulit. Tetapi di antara yang sulit itu 
kita menjumpai tokoh para Rasul dan Nabi, khususnya yang 
disebut dalam surat al-Ahgaf/46:35 sebagai &/x al-azm yang 
memiliki keteguhan hati dan mampu mengambil keputusan, 
dengan segala risiko. Sungguhpun demikian, dengan menjalan- 
kan syarat-syarat yang telah dikemukakan dalam al-Gur'an itu, 
maka orang-orang biasa pun dapat mencapai kualitas 4lx al-albab. 
Jika tidak, mengapa berkali-kali kata itu disebut dalam al-Gur'an, 
yakni sebanyak 16 kali, untuk diteladani, jika kualitas itu tidak 
dapat dicapai. Namun begitu, 4/4 al-albab memang hanya kecil 
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jumlahnya dan ia merupakan elit, yakni mereka yang memiliki 
kelebihan dalam masyarakat dan karena itu besar pengaruhnya. 

Pertanyaan yang barangkali masih mengganjal adalah di mana 
karakter kritis pada 4/4 al-albab yang hingga kini belum nampak 
dalam analisis tersebut ? Jika kita menelaah dan menggali makna 
cendekiawan atau intelektual itu sendiri secara harfiah, maka 
tidak akan muncul ciri kritis itu. Ciri kritis muncul dalam evolusi 
makna dan sejarah, misalnya ketika muncul sejumlah cendekia- 
wan yang membela Dreyfus. Tetapi secara tekstual, ciri kritis 
pada cendekiawan akan muncul jika karakter dzikr itu ber- 
hadapan dengan kenyataan permasalahan konkret. Dzikr adalah 
mengingat atau mendapat peringatan. Dari situ maka watak 
seorang yang melakukan dzikr adalah mengingatkan. Tindakan 
mengingatkan itu hanya bisa muncul jika orang bersikap kritis. 
Karena itu, seorang 4 al-albab sudah dengan sendirinya 
menyimpan sikap kritis atau sikap peka untuk memberi 
peringatan. 

Seorang yang melakukan dzikr tentu akan merespon seruan 
Allah untuk membentuk kelompok yang berorientasi kepada 
kebajikaan (al-khayr) dan kemudian melakukan amr ma ruf nahy 
al-munkar (Alu 'Imran/3:103 dan 110). Dari sinilah seorang #/4 
al-aibab akan bersikap kritis sebagai dasar dari tindakan amr 
ma Af nahy al-munkar. Tetapi sikap kritis itu mengandung juga 
tanggung-jawab ketika ia mengingat kepada nilai kebajikan dan 
amr ma'rrif. 

Sebenarnya banyak ayat al-Our-an yang mendorong dan 
membangkitkan kepekaan seseorang, lebih-lebih mereka yang 
memiliki kelebihan pengetahuan. Surat al-M3'in umpamanya, 
akan menimbulkan kepekaan sosial. Karena itu, untuk mem- 
bangun pengertian kita tentang kualitas cendekiawan Muslim, 
kajian tentang kata 4ls al-albab perlu diperluas lebih lanjut 
dengan meneliti ayat-ayat lain. 


Dari Ul4 al-Albib ke Rizg 
Sebenarnya, pengertian cendekiawan itu tercakup dalam 
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istilah ulama”, seperti yang disebutkan dalam surat Fathir/35:28 
(lihat, “Visi Sosial al-Gur'an, dan Fungsi Ulama',” dalam 
Penutup). Tetapi karena ulama itu sudah memiliki pengertian 
baku di Indonesia maupun di Dunia Islam, yakni yang ahli di 
bidang agama saja, maka kita perlu pula memunculkan istilah 
cendekiawan. 

Pengertian cendekiawan Muslim dapar dicari dari kualitas- 
kualitas yang disebutkan dalam al-Gur'an, yang banyak terdapat 
—walaupun tidak terbatas—pada istilah 4/4 al-albab. Namun 
pertama-tama kita perlu mengacu terlebih dahulu kepada 
pengertian yang berkembang di Barat, karena kata cendekiawan 
merujuk kepada pengertian intelektual. Dari istilah cendekia 
saja kita sulit memperoleh substansi dari pengertian cendekia- 
wan. Karena itu, kita perlu mempelajari makna intelektual dan 
keterangan-keterangan yang terdapat dalam al-Gur'an. 

Baik dalam sejarah Barat, maupun al-Gur'an, cendekiawan 
bukan hanya mereka yang memiliki intelegensi yang tinggi. 
Cendekiawan adalah kelompok sosial yang memiliki misi dan 
komitmen terhadap perubahan sosial dan memiliki keberanian 
moral untuk membela dan mempertahankan kebenaran dan 
keadilan. Mengacu kepada al-Our'an, seorang cendekiawan 
adalah orang yang berpikir dan merenung ke arah yang lebih 
tinggi dalam mendekati Kebenaran. Cendekiawan adalah juga 
orang yang memiliki kepekaan, sikap kritis, dan tanggung-jawab 
sosial dan karena itu memiliki komitmen untuk bertindak demi 
kebaikan sesama manusia. Sudah tentu, sikap kritis itu memerlu- 
kan keberanian moral untuk melakukannya. 

Dengan demikian, maka cendekiawan bukanlah “orang yang 
bergantung di atas angin” atau “tinggal di menara gading.” 
Cendekiawan, sering terdorong untuk mengotori tangannya 
dengan kegiatan konkret kemasyarakatan. Dewasa ini banyak 
cendekiawan yang terjun aktif dalam lembaga swadaya masya- 
rakat, sebagaimana cendekiawan juga banyak yang terjun ke 
bidang politik. Di bidang mana pun ia bekerja, cendekiawan 
adalah yang mempergunakan ilmunya dengan berpedoman 
kepada kebenaran dan keadilan. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai rizg, yang 
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merupakan sebuah konsep penting dalam al-Gur'an, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. 

Salah satu konsep penting dalam al-Gur'in yang belum 
mendapat perhatian serius adalah konsep mengenari rezeki (rizg) 
ini. Padahal, dewasa ini, di mana sektor ekonomi merupakan 
primadona dalam arus perubahan sosial dan pemikiran, konsep 
ini mempunyai relevansi yang sangat mencolok. Dalam entri 
berikut, konsep penting al-Our'an itu dipaparkan secara luas, 
mulai dari pandangan Ibn Khaldiin mengenai konsep itu, 
pengungkapannya dalam al-Gur'an, kaitannya dengan konsep 
tawhid dan demokrasi ekonomi, hingga kandungan moral 
ekonomi di dalamnya. 
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853 
RIZO 


ARA ulama dan pemikir Muslim modern agaknya 

terlupa pada suatu konsep penting dalam al-Our'an 

yang semestinya mendapat perhatian serius dewasa 

ini, dimana sektor ekonomi merupakan primadona 
dalam arus perubahan sosial maupun pemikiran. Konsep itu 
adalah “rizg.” Di sini tidak dimaksudkan bahwa istilah “rizg” 
tidak pernah di sebut-sebut dalam pembahasan. Malah sebalik- 
nya, ia mungkin disebut berulang kali dalam suatu artikel atau 
buku. Tetapi pengertiannya tidak dibahas secara mendalam. 
Malah dilewatkan begitu saja, seolah-olah ia bukanlah suatu 
istilah yang penting. 

Ini dibuktikan dari jarangnya istilah itu dicantumkan dalam 
indeks berbagai buku penting oleh penulis ternama. Barangkali 
sebabnya adalah istilah “rizg,” atau sehari-hari disebut dengan 
istilah “rezeki,” sudah menjadi istilah keseharian sehinggg'i 
terkesan sepele. Kalau demikian halnya, maka terhadap pengerti- 
an rezeki perlu dilakukan aktualisasi dalam konteks kehidupan 
yang makin diwarnai oleh arus pemikiran ekonomi dewasa ini. 

Sementara itu, dewasa ini sektor ekonomi juga merupakan 
bagian penting dari obyek pemikiran kembali konsep-konsep 
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Islam. Apabila pada belahan pertama abad XX ini, filsuf 
Muhammad Igbal menyatakan bahwa “tindakan politik adalah 
merupakan ungkapan spiritual Islam,” maka Ism3'il Farigi, 
beberapa waktu yang lalu, dalam bukunya, Tawhid: Its Implica- 
tion on Thought and Life (1982), menghimbau hendaknya ada 
sarjana Muslim sekaliber Igbal yang mengatakan bahwa “tindak- 
an ekonomi adalah ungkapan spiritualitas Islam.” Dan memang, 
kini telah timbul berbagai tindakan nyata maupun pemikiran 
umat Islam dibidang ekonomi yang dapat disebut sebagai ungkap- 
an Spiritualitas Islam. Namun, tindakan dan pemikiran mereka 
itu pada umumnya hanya berkisar pada konsep riba dan zakat. 
Padahal konsep itu sebenarnya sudah berada pada tingkat 
kebijaksanaan (policy), tanpa atau kurang melihat kepada konsep- 
konsep yang lebih mendasar dalam wujud teori-teori ekonomi 
murni. Pengertian riba maupun zakat sebenarnya berasal dari 
atau mendasarkan diri pada asumsi-asumsi yang dapat ditarik 
dari teori tentang rezeki. 


Teori Ibn Khaldiin tentang Kerja 


Sebenarnya, istilah “rizg” itu tidak dilupakan dalam pemba- 
hasan figih tradisional maupun teologi pada masa lalu. Setidak- 
tidaknya, demikianlah kesan kita ketika membaca sebuah 
keterangan Ibn Khaldin (lahir di Tunisia, 1337, meninggal di 
Kairo, 1404) dalam bukunya yang masyhur, Mugaddimah. Dalam 
pembahasannya secara khusus mengenai aspek perekonomian 
masyarakat (Bagian V), ia tidak lupa membahas konsep rezeki 
dalam kaitannya dengan konsep-konsep “penghasilan,” keun- 
tungan,” “kebutuhan,” “penghidupan,” ('“aysy atau ma'asyi, 
lapangan hidup), “hak milik,” “laba,” dan akumulasi modal.” 
Kesemilanya.itudikaitkan dengan peranan manusia sebagai 
khalifah Allah di bumi, sebagai pengelola sumber-sumber alam. 
Perwujudan peranan manusia itu, menurut Ibn Khaldiin, meng- 
hasilkan suatu nilai tertentu, yaitu nilai yang ditimbulkan oleh 
hasil kerja. 

Teori Ibn Khaldin ini mengingatkan kita pada berbagai teori 
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ekonomi modern. Timbul di sini pertanyaan, apakah pandangan 
Ibn Khaldin itu lebih dekat kepada teori nilai kerja (labour theory 
of value)—yang mula-mula diperkenalkan pada awal abad XIX 
oleh ahli ekonomi klasik, David Ricardo (1772-1823), dan 
kemudian dikembangkan lebih lanjut oleh Karl Marx (1818-1883) 
dalam memahami tumbuhnya kapitalisme—yang bersumber dari 
apa yang disebut “nilai lebih” (surplus value) atas dasar premis 
bahwa hanya tenaga kerja manusia saja yang merupakan sumber 
dan pencipta nilai yang terkandung dalam suatu komoditi? 
Ataukah pandangannya itu lebih dekat kepada teori manfaat 
marginal (marginal utility theory) yang mengatakan bahwa nilai 
suatu barang atau jasa itu tidak ditentukan oleh banyaknya tenaga 
kerja yang dipergunakan untuk menghasilkannya, melainkan 
oleh kegunaan dari unit terakhir yang dibeli, sebagaimana dike- 
mukakan oleh beberapa ahli teori ekonomi mazhab neo-klasik, 
Leon Walras (1837-1910), Karl Manger (1840-1921), William 
Stanley Jevons (1835-1882) dan Alfred Marshall (1842-1924)? 
Dengan perkataan lain, harga suatu barang lebih ditentukan oleh 
pengaruh permintaan dan penawaran di pasar. 

Ibn Khaldun agaknya pertama-tama menonjolkan nilai yang 
ditimbulkan oleh kerja. Hal itu disebabkan karena ia pada waktu 
itu menilai sangat tinggi hasil kerja industri sebagai sumber 
penghasilan daripada yang bersumber dari perdagangan. Namun 
ia mengakui, bahwa sumber keuntungan dan penghidupan 
(ma syah) iru ada tiga: keahlian, ketrampilan, dan perdagangan. 
Tetapi, bagi Ibn Khaldin, ketrampilan adalah sumber utama 
peradaban maju yang berpusat di kota-kota. Sungguhpun demiki- 
an, dengan pengakuannya bahwa perdagangan adalah sumber 
penghasilan dan keuntungan, dengan terciptanya “laba,” maka 
ia juga melihat terjadinya fluktuasi harga yang mempengaruhi 
nilai barang. Ia antara lain mengatakan bahwa “nilai-nilai ini 
berbeda-beda, sesuai dengan kebutuhan.” Makin besar kebutuh- 
an yang dicerminkan oleh permintaan pasar, “maka nilai yang 
ditimbulkan produk ini akan lebih besar, dan kebutuhan akan 
nilai-nilai ivu menjadi lebih penting.” Pandangan Ibn Khaldin 
yang terakhir itu mengarah kepada teori manfaat marginal. 
Hanya saja ia menekankan bahwa nilai kerja yang dicurahkan 


576 


untuk mengolah suatu barang, misalnya lewat pertukangan, 
bersifat menambah nilai suatu barang. Dewasa ini, teori tersebut 
kita kenal sebagai “nilai tambah” atau “added value” (melalui 
industri). 

Teori Ibn Khaldin dapat digambarkan dengan kata-katanya 
sendiri: “Nilai yang timbul dari kerja, tergantung dari nilai kerja, 
dan nilai kerja ini sebanding dengan nilai kerja lain dan kebutuh- 
an manusia kepadanya.” Dan kebutuhan masyarakat akan suatu 
barang dan jasa itu tergantung dari manfaatnya, atau penilaian 
orang tentang manfaat barang dan jasa tersebut: Konsep menge- 
nai manfaat atau pemanfaatan dari hasil usaha atau kerja manusia 
ini merupakan kunci dari pengertian “rezeki” menurut Ibn 
Khaldin. Tafsir resmi Departemen Agama RI ternyata mendefi- 
nisikan rezeki sebagai: “segala yang dapat diambil manfaatnya.” 

- Bagi Ibn Khaldin, pendapatan atau keuntungan yang tidak 
dimanfaatkan untuk memenuhi kebutuhan tidak dapat disebut 
rezeki. Penghasilan atau keuntungan merupakan pencerminan 
dari hasil kerja manusia, sebagian atau seluruhnya. Tetapi hanya 
keuntungan atau penghasilan yang dimanfaatkan saja yang dise- 
but rezeki. Dalam persamaan matematik, maka rezeki sama 
dengan penghasilan atau keuntungan yang dimanfaatkan. Jadi, 
rezeki adalah bagian dari keuntungan atau penghasilan. Sedang- 
kan rezeki itu sendiri hanya bisa diperoleh apabila seseorang 
terjun ke dalam “lapangan penghidupan” (ma asyi). Itulah kete- 
rangan Ibn Khaldin mengenai makna ayat 17 dalam surat al- 
“Ankabtit yang mengatakan: “Dan carilah rezeki dari sisi Allah.” 

Bagaimana halnya dengan pendapatan dan keuntungan yang 
tidak dipergunakan? Ibn Khaldin menjawab bahwa jika sesuatu 
kekayaan tidak dipergunakan sendiri, tetapi dibelanjakan untuk 
kemanfaatan orang lain, maka hal itu disebut juga rezeki. Hanya 
kekayaan yang tidak dimanfaatkan saja yang tidak disebut rezeki. 
Bagaimana halnya dengan sisa dari penghasilan itu, (menurut 
rumus Keynes, Income dikurangi Consumption atau Y - C): dan 
apa kedudukannya? Menurut Ibn Khaldin sisa dari penghasilan 
menjadi apa yang disebut “modal yang diakumulasikan.” Apabila 
modal itu dibelanjakan (infag) dan dapat dimanfaatkan oleh 
orang lain, maka hal itu bisa disebut juga rezeki. Itulah pandang- 
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an Ibn Khaldun, pengertian rezeki menurut paham ahl al-sunnah. 

Ia menjelaskan juga perbedaan pengertian tentang rezeki, 
antara paham ahl al-sunnah dan Mu'tazilah. Bagi yang terakhir 
ini, syarat untuk bisa disebut rezeki adalah apabila barang atau 
jasa itu diperoleh dengan cara yang sah. Jikalau ada unsur pemak- 
saan, atau dipinjam tanpa izin (ghasb) umpamanya, maka barang 
itu, sekalipun memberi manfaat besar, tidak bisa disebut rezeki. 
Di sini Ibn Khaldun berbeda dengan kaum Mu'tazilah. Baginya, 
Allah memberikan rezeki kepada siapa pun juga, tidak peduli 
kepada orang ber-iman atau kafir. Rezeki Allah itu berlaku 
kepada siapa saja. Syaratnya adalah bahwa apabila seseorang itu 
memang berusaha atau bekerja untuk mendapatkan rezeki yang 
telah disediakan oleh Allah itu melalui rahmat-Nya. 

Pendapat Ibn Khaldin ini sangat istimewa, karena di sini ia 
menekankan berlakunya hukum-hukum kawniyah yang berlaku 
secara universal. Dan karena itu, barangsiapa mengetahui dan 
bisa memanfaatkan hukum itu, maka ia atau mereka bisa mem- 
peroleh rezeki dari Allah. Hanya saja Ibn Khaldin membedakan 
antara rezeki yang diperoleh dengan cara yang baik dan yang 
diperoleh dengan upaya yang tidak dan kurang seyogyanya. 
“Segala sesuatu berasal dari Allah. Tetapi kerja manusia merupa- 
kan syarat di dalam setiap keuntungan dan pembentukan modal,” 
katanya. Kerja, bagi Ibn Khaldtin, adalah sumber utama keun- 
tungan, pendapatan maupun pembentukan modal. Dalam model 
Keynes, rumusannya adalah Y - C -— S. Dalam hal ini S atau 
tabungan merupakan sumber pembentukan modal dan selanjut- 
nya investasi atau | - S. 


Rizg dalam al-Our'in 


Dalam al-Gur'in istilah “rizg,” dengan perubahan katanya 
atau tashrifnya, disebut sebanyak 112 kali dalam 41 surat. Lokus 
yang terbanyak memuat kata itu adalah surat al-Bagarah (12 
kali), al-Nahl (9 kali), dan Saba' (7 kali). Tabel berikut memberi 
gambaran mengenai perubahan dan frekuensi penyebutan kata 
itu menurut tempat turunnya. 
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Tabel: Frekuensi Penyebutan Kata “Rizg” 
dan Turunan-turunannya Menurut Tempat Turunnya 


ah Makkah Madinah Total 


Perfect active 22 
Imperfect active 10 
Imperative 1 
Perfect passive | 
Imperfect passive 2 
Verbal Noun 4 
Participle active 3 
Participle active 1 


1 


1. 
2: 
3. 
4. 
5. 
6. 
7. 
8. 


80 42 112 100,0 
71,4 28,6 100,0 - 


Dari tabel di atas, tampak bahwa kata “rizg,” dalam bentuk 
kata benda (verbal noun), adalah yang paling banyak disebut, 
yaitu 54 kali atau 4899. Kemudian menyusul kata kerja sekarang 
atau f1 Lal-mudlari' (imperfect active), sebanyak 35 kali atau 31,396, 
dan ketiga terbanyak adalah kata kerja masa lampau atau fi/ al- 
madli (perfect active) sebanyak 16 kali atau 14,390. 

Contoh ayat yang menyebut kata benda “rizg” adalah seperti 
yang disebut dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:22 yang mengata- 


kan: 
J3 sky sLomdiy Lal PI SI Jam ai 
Y SI B3, La au ss sLamadi cya 
(VA AI) O yadas pil 3 Iatait DI la 
Dialah yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu dan langit 
sebagai atap dan Dia menurunkan (hujan) dari langit, lalu Dia meng- 
hasilkan dengan hujan itu segala buah-buahan sebagai rezeki untukmu: 


karena itu janganlah kamu mengadakan sekutu-sekutu bagi Allah, 
padahal kamu mengetahui. 
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Kata rezeki di situ menunjuk kepada segala buah-buahan yang 
dihasilkan oleh pohon-pohonan yang tumbuh berkat air hujan. 
Di situ antara lain dikatakan bahwa Allah telah menyediakan 
bumi sebagai hamparan. Manusia diminta berpikir tentang dari 
mana sebenarnya sumber rezeki itu. Hal itu sebenarnya sudah 
diketahui juga oleh manusia. Karena itu, hendaknya manusia 
tidak menyekutukan-Nya, misalnya dengan mengatakan bahwa 
rezeki itu berasal dari sesuatu selain Allah. 

Al-Gur'an s. al-Bagarah/2:57 menyajikan contoh dari kata 
kerja “razaga dalam bentuk kata kerja: 


SA) era! #Sle Wp 4 Alai! Sole Lb) 
SI 3 Uiyalb La 3 SLS) La Lab ya 1S 
(OVN BAN O polis Sesi NS 


Dan Kami naungi kamu dengan awan dan Kami turunkan kepadamu 

“manna” (buah-buahan yang sangat manis) dan “salwa” (sebangsa 
burung puyuh). Makanlah dari bahan-bahan makanan yang baik-baik 
(bermutu) yang telah Kami berikan kepadamu: dan tiadalah mereka 
menganiaya Kami, tetapi merekalah yang menganiaya diri mereka 
sendiri. 


Kata “md razagna kum” dalam ayat tersebut diterjemahkan 
secara bebas dengan kata-kata “yang telah Kami berikan (rezeki- 
kan) kepadamu.” Maksudnya, bahan-bahan makanan yang begi- 
tu banyak di bumi ini, memang berbeda-beda mutunya. Di 
antaranya, “manna” dan “salwa,” yang merupakan bahan makan- 
an yang bermutu, baik karena enaknya maupun karena kandung- 
an gizinya. Itu semua mengandung manfaat bagi kehidupan 
manusia dan karena itu bahan-bahan makanan tersebut merupa- 
kan rezeki dari Allah. Dengan mengingat kepada rezeki Allah 
itu, terkandung perintah bahwa manusia tidak perlu mengambil 
sembarang makanan, karena ada terdapat cukup banyak bahan- 
bahan makanan yang bermutu tinggi. Jadi dalam ayat tersebut 
terselip perintah bahwa hendaknya manusia itu memilih yang 
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baik-baik saja (thayyibah). 

Al-Gur'an s. al-Niir/24:38, menyebut kata “yarzug-u” dalam 
anak kalimat “Allah memberi rezeki.” Kalimat utuhnya adalah 
“Dan Allah memberi rezeki kepada siapa saja yang Ia kehendaki 
tanpa perhitungan,” yang menunjukkan kemurahan Allah kepada 
manusia dalam pemberian rezeki. Tetapi pengertian yang lebih 
mendalam dari kata ini perlu dilihat dalam konteks ayat secara 
seutuhnya, bahkan dengan ayat 37 yang mengatakan: 


3 MI S3 HA In HUI Ji) 
dd ki Lag Ogillo BUS JI Lal 4 3nd ab! 
plat La ri AJI LP NI — edi 
TA j3 1 al oa Bj) 

(MAS IN Ot 


Laki-laki yang tidak dilalaikan oleh keramaian perniagaan dan tidak 
pula oleh kesibukan berjual-beli dari mengingat Allah dan dari 
mendirikan shalat dan dari membayar zakat. Mereka takut kepada suatu 
hari yang (di hari itu) hati dan penglihatan menjadi goncang. (Mereka 
bersikap seperti itu) supaya Allah memberi balasan kepada mereka 
(dengan balasan) yang lebih baik dari apa yang telah mereka kerjakan, 
dan supaya Allah menambah karunia-Nya kepada mereka. Dan Allah 
memberi kepada siapa saja yang Ia kehendaki tanpa perhitungan. 


Ayat tersebut menganjurkan optimisme manusta terhadap 
rezeki Allah. Anggapan bahwa ingat kepada Allah dan menyisih- 
kan waktu untuk shalat menyebabkan rezeki seseorang ber- 
kurang, ditolak. Demikian pula dinyatakan bahwa memberikan 
sebagian rezekinya untuk zakat menyebabkan kekurangan, tidak 
beralasan. Ayat tersebut memberikan lukisan tentang seorang 
lelaki yang senantiasa tidak lupa mengingat kepada Allah, shalat 
dan membayar zakat, sekalipun berada dalam suasana perniagaan 
yang ramai dan sibuk melakukan transaksi jual beli. Ia bersikap 
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demikian karena yakin bahwa rezeki Allah itu tiada batasnya. 

Dalam al-Gur'in s. Saba'/34:39, dikatakan bahwa Allah 
adalah pemberi rezeki yang sebaik-baiknya. Kata “razig” atau 
“razigin” ini dikemukakan dalam ayat ini: 


SSL oa lay oa G3 Jaana 3 O1 J3 
JB 3 Aula pad 2 ea pe La jab yak 
(YA el —ay II 


Katakanlah: “Sesungguhnya Tuhanku melapangkan rezeki bagi siapa 
yang dikehendaki-Nya di antara hamba-hamba-Nya dan menyempit- 
kan bagi (siapa yang dikehendaki-Nya). Dan barang apa saja yang kamu 
nafkahkan, maka Allah akan menggantinya dan Dia-lah pemberi rezeki 
yang sebaik-baiknya.” 


Di situ disebutkan bahwa “Allah adalah Pemberi rezeki yang 
sebaik-baiknya.” Hal yang lebih penting adalah implikasi dari 
pengakuan itu, yaitu bahwasannya manusia itu tidak perlu 
khawatir bahwa barang yang dinafkahkan untuk kebaikan itu 
akan mendatangkan kerugian. Allah akan memberi ganti, yaitu 
manfaat yang akan diterimanya, secara langsung atau tidak 
langsung, di samping tentu saja manfaat nyata terhadap orang 
lain. Dalam al-Our'an s. al-Thalag/65:3, dikatakan bahwa Allah 
itu bisa “memberi rezeki dari arah yang tiada disangka-sangka." 
Dan “barangsiapa bertawakal kepada Allah niscaya Ia akan 
memberinya kecukupan.” 

Masih dalam konteks kata “razig” ini, lebih lanjut dijelaskan 
dalam ayat lain, bahwa Allah itu tidak hanya memberikan rezeki 
kepada makhluk manusia, tetapi juga kepada makhuk-makhluk 
lainnya, seperti dinyatakan dalam al-Gur'an s. al-Hijr/15:20. 
Walaupun demikian rezeki itu ternyata ada ukuran-ukurannya 
juga, seperti dinyatakan dalam ayat selanjutnya: 
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Ls 9 AN 3 Ula II 2 cma OLI ye 
(YA NO —adly aya ja Ya 


Dan Kami telah menjadikan untukmu di bumi segala keperluan hidup 
(ma 'ayisy), dan (Kami menciptakan pula) makhluk-makhluk yang kamu 
sekali-kali bukan pemberi rezeki kepadanya. 


Dan tidak ada sesuatupun melainkan pada sisi Kami pula khazanahnya, 
Dan Kami tidak menurunkannya melainkan dengan ukuran yang 
tertentu, 


Ayat kedua sebenarnya menyimpulkan maksud ayat yang 
pertama, yaitu bahwa Allah sebenarnya merupakan sumber 
(khazanah) rezeki manusia dan makhluk-makhluk lainnya. Jadi, 
secara implisit dinyatakan bahwa makhluk-makhluk lain ciptaan 
Allah, juga mempunyai hak atas rezeki. Di sini timbul keterang- 
an tambahan dari ayat-ayat terdahulu, bahwa sekalipun rezeki 
Allah itu melimpah tidak terbatas, namun kesemuanya mem- 
punyai takaran. Karena itu, manusia perlu berhitung dalam 
mengambil manfaat terhadap sumber bahan keperluan hidup. 
Mereka perlu pula memperhatikan hak makhluk-makhluk lain- 
nya dan melakukan kalkulus dalam memanfaatkan sumber- 
sumber yang tersedia. Dengan istilah ekonomi, manusia diper- 
ingatkan tentang adanya kelangkaan dalam sumber-sumber, 
karena alat-alat pemuas kebutuhan itu harus dibagi dengan makh- 
luk-makhluk lainnya, yaitu alam itu sendiri yang diberi “rezeki” 
sendiri oleh Allah untuk bisa mempertahankan kelestariannya. 

Setelah disadarkan bahwa sumber rezeki itu adalah Allah, 
maka, bagi orang yang ber-iman, Allah adalah orientasi kegiatan 
manusia dalam upayanya memperoleh penghidupan. Sebagai 
konsekuensinya, timbul kata imperatif “urzug.” Imperatif 
pertama datang dari Allah kepada manusia, misalnya agar mem- 
bagi rezeki yang diperoleh seseorang dengan seseorang wanita 
yang dikawini, seperti yang terdapat dalam al-Gur'an s. al-Nisa” 
4:5. Kata imperatif kedua berwujud permohonan dari pihak 
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manusia kepada Tuhannya, misalnya terdapat dalam al-Gur'in 
s. al-Bagarah/2:126, yang petikannya merupakan bagian dari 
doa Nabi dan Rasul Allah Ibrahim a.s. yang memohon kepada 
Tuhan antara lain sebagai berikut: 


at TA NI Jero —al pi JBS 3 
DU AA AI DI oma dala G1 
ONY/3 dl II 2 dl3 


Dan (ingatlah) ketika Ibrahim berdoa: “Ya Tuhanku jadikanlah negeri 
ini, negeri yang aman sentosa, dan berilah rezeki dari buah-buahan 
kepada penduduknya yang ber-imdn di antara mereka kepada Allah 
dan hari kemudian.” 


Petikan doa Nabi Ibrahim a.s. tersebut menunjukkan bahwa 
Cita-cita seorang nabi itu bukan hanya bersifat ruhaniyah semata- 
mata, tetapi juga bersifat material. Ini mencerminkan pula cita- 
cita Islam. Apabila ada anjuran untuk ber-iman dan ber-'ibadah 
kepada Allah, ini tidak berarti bahwa orang harus melupakan 
aspek perekonomian. Nabi Ibrahim dalam doa itu mencita- 
citakan stabilitas politik dan keamanan di satu sisi, dan kemak- 
muran negeri di lain sisi yang mencerminkan idaman kaum ber- 


iman (lihat, “Doa Masa Depan Ibrahim,” dalam Ibrahim). 


Tawhid dan Demokrasi Ekonomi 


Dari kajian kronologis terhadap urut-urutan kata dalam suatu 
ayat menurut masa turunnya, maka diperoleh keterangan bahwa 
ayat pertama yang memuat kata “rizg” ternyata adalah ayat 16 
surat al-Fajr. Surat ini diawali dengan fragmen kisah bangsa- 
bangsa yang pada masa lalu telah berhasil menciptakan peradaban 
yang tinggi, seperti bangsa “Ad, Iram, Tsamud dan bangsa Mesir 
di bawah pimpinan Fir'awn. Bukti kemajuan peradaban itu 
antara lain adalah bangunan-bangunan tinggi yang berhasil 
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mereka dirikan dan angkatan bersenjata yang kuat sebagai tulang 
punggung kekuasaan negara. Tetapi ternyata pemerintahan 
mereka bersifat sewenang-wenang dan banyak membuat keru- 
sakan di dalam negeri, misalnya dengan sistem perbudakan. 

Dengan latar belakang penuturan sejarah itu, tiba-tiba muncul 
enam ayat yang berkisar pada soal rezeki ini. Ayat 15 sampai 20 
dalam surat al-Fajr/89 tersebut mengatakan: 


Jd dnmriy da SU Ag Ol La 131 Ola NI lala 
A3) das yA SM La ISI Lal 9 oa ST 
Yg ME OP SY Na gn Jia 
SI OS 3. yeS—madi olab ds DO pola 


ar 2 JI O—i 3 ed MS 
(Ye OMA pelli) 


Adapun manusia, 

apabila kemuliaan dan kesenangan 
diberikan kepadanya, ia pun berkata: 
“Tuhanku telah memberiku kemuliaan.” 


Tetapi, apabila Tuhannya mengujinya 
dan menyempitkan rezekinya, iapun berkata: 
“Tuhanku telah menghinaku.” 


Sekali-kali tidak, (yang terjadi adalah) 

kamu tidak memuliakan anak-anak yatim, 

dan (bahkan) tidak menganjurkan 

memberi makan orang-orang miskin. 

Dan kamu (malahan) memakan harta pusaka 
dan mencampur (yang halal dengan yang batil). 


Dan kamu mencintai kekayaan, 
dengan cinta yang berlebih-lebihan. 
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Menurut tafsiran seorang ulama mufassir besar, al-Rizi, 
seperti dituturkan oleh Muhammad Asad dalam tafsirnya, The 
Message of the @ur'an, ayat 15. tersebut memberi gambaran 
tentang sikap sosial seseorang dalam mengelola rezekinya. Kalau 
ia memperoleh kekayaan atau keuntungan, maka ia mengatakan 
bahwa itu seolah-olah sudah merupakan pemberian Tuhan 
kepadanya. Dianggapnya bahwa kemuliaan itu memang sudah 
menjadi haknya. Tetapi sebaliknya, jika rezeki sedang 
menyempit, maka ia menuduh Tuhan sebagai “tidak adil.” 

Kesemuanya itu sebenarnya hanyalah dalih untuk mengelak 
dari tanggung jawab sosial. Tuhan memang sumber rezeki. 
Tetapi rezeki itu tidak mungkin diperoleh tanpa kerja. “Dan 
bahwasannya seseorang itu tidak memperoleh (rezeki), selain apa 
yang telah ia usahakan” (O., s. al-Najm/16:39). Kerja itu ada 
kalanya, berasal (pada prinsipnya) dari diri seseorang sendiri, 
tetapi juga bisa berasal dari orang lain, bahkan bisa pula merupa- 
kan hasil kerja sama yang erat sekali dalam suatu sistem. Dalam 
sistem perbudakan umpamanya, yang melakukan pekerjaan 
adalah kaum budak yang dikuasai dan dipaksa. Sedangkan dalam 
sistem feodal, para petanilah yang melakukan kerja untuk para 
pemilik tanah. Dalam sistem kapitalis yang bekerja adalah kaum 
buruh bebas yang mendapat upah dengan menjual tenaga kerja- 
nya. Dalam terminologi Marxis, suatu komoditi itu dibentuk 
oleh “kerja masyarakat” (social labour). Islam sendiri berpendapat 
bahwa “dalam kekayaan seseorang terdapat sebagian hak bagi yang 
miskin dan membutuhkan” (O., s. al-Dzariyat/51:19), karena 
seseorang itu tidak mungkin memperoleh suatu penghasilan dan 
keuntungan, apalagi kekayaan yang besar, tanpa bekerja sama 
dengan orang lain (O., s. al-Zukhruf/43:32). Jadi, hak setiap 
orang untuk memperoleh rezeki dari Allah itu sekaligus juga 
mengandung suatu tanggung-jawab sosial. 

Menurut al-Our'in, seperti telah dituturkan, rezeki itu 
bersumber dari Allah. Implikasi dari pandangan ini adalah bahwa 
rezeki itu tidak bersumber dari tuan pemilik budak, bukan dari 
kaum feodal, bukan dari depot atau tiran. Hal ini analog dengan 
analisa Abu al-A'13 al-Mawdiidi, ulama besar abad ini, bahwa 
dengan adanya dalil bahwa kekuasaan itu berada di tangan 
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Tuhan, maka pernyataan ini sekaligus menolak pandangan 
bahwa kekuasaan itu bersumber dan berada di tangan seorang 
tiran seperti Fir'awn. 

Karena itu, setiap orang itu pada prinsipnya memiliki akses 
terhadap kekuasaan, berdasarkan hukum yang bersumber dari 
petunjuk /lihi. Demikian pula halnya dengan rezeki. Dengan 
prinsip bahwa sumber rezeki itu adalah Allah, maka setiap orang, 
bahkan setiap makhluk hidup, berhak dan mempunyai akses 
terhadap rezeki tersebut. Caranya adalah dengan bekerja. Hanya 
mereka yang bekerja saja yang bisa meraih rezeki. 

Landasan tawhid yang menyertai setiap keterangan tentang 
rezeki dalam al-Our'in mengimplikasikan demokratisasi dalam 
kegiatan ekonomi. Ayat 5 sampai 18 surat al-Nah! memberikan 
contoh berbagai lapangan hidup yang terbuka bagi manusia, 
baik berupa produksi barang maupun penyediaan jasa, untuk 
menjadi bahan pemikiran manusia. Implikasi pertama adalah 
diletakkannya hak asasi bagi setiap orang terhadap kebutuhan 
hidup, terutama kebutuhan pokok. Implikasi kedua menyangkut 
peranan manusia sebagai pengelola sumber daya “yang Allah telah 
menjadikan kamu menguasainya” (O., s. al-Hadid/57:7). Penge- 
lolaan atau manajemen mengandung arti bahwa sumber daya 
yang dialokasikan untuk memenuhi kebutuhan hidup manusia 
itu harus dilakukan menurut prinsip-prinsip tertentu, berdasar- 
kan kriteria-kriteria tertentu (al-mizan), baik kriteria rasionalitas 
ekonomi (O., s. al-Furgan/25:67 dan al-Syira/42:27), maupun 
kriteria etis (O., s. al-Nis'/4:29). Implikasi ketiga adalah ketentu- 
an untuk menafkahkan surplus penghasilan dan kekayaan untuk 
berbagai golongan dalam masyarakat, yang karena berbagai hal 
berada dalam posisi lemah (dlu'afa”) dan perlu dibantu (O., s. al- 
Tawbah/9:60, al-Isra'/17:26). 


Moral Ekonomi al-Our'an 
Konsep rezeki dalam al-Gur'an ternyata mengandung moral 
atau syarat etis ekonomi. Nilai-nilai ekonomi itu berpangkal 


pada kepercayaan tawhid. Sehingga timbul pengertian bahwa 
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sumber rezeki itu adalah Allah. Dalam al-Our'an s. al-Dzariyat/ 
51:58 dikatakan bahwa Allah itu adalah “razz4g”, (Maha Pemberi 
Rezeki), salah satu dari sekian nama dalam asma” al-husna, atau 
nama-nama yang indah dari Tuhan. Ia adalah juga “Razig (Pem- 
beri Rezeki Terbaik), dan karena itu setiap orang yang ber-iman 
akan selalu menggantungkan dirinya kepada-Nya dalam mencari 
rezeki dan menolak setiap konsep dan bentuk tirani (yang 
mungkin terwujud dalam kekuasaan raja, penguasa feodal, partai, 
negara, atau ras), sebagai sumber penghidupan. 

Dengan pengertian Allah adalah Sumber Rezeki yang terbaik, 
maka seorang yang ber-iman akan melihat bahwa sumber rezeki 
yang disediakan Allah itu memang beraneka ragam dan sangat 
luas, bahkan tiada terhitung (@., s. al-Niir/24:38). Hubungan 
antara manusia sebagai pencari dan penerima rezeki yang disedia- 
kan oleh Allah secara melimpah itu adalah kerjasama, yang 
memungkinkan setiap orang memiliki akses terhadap sumber 
rezeki tersebut. Ini memerlukan suatu pengaturan yang sifatnya 
menjamin hak setiap orang untuk beroleh lapangan kerja dan 
taraf penghidupan yang layak bagi kemanusiaan karena Allah 
sendiri telah menetapkan kemuliaan anak Adam melebihi 
makhluk-makhluk yang lain, dengan menyediakan rezeki-rezeki 
yang baik (O., s. al-Isra'/17:70). 

Sungguhpun rezeki Allah itu melimpah tidak terbatas, namun 
Allah juga menetapkan takaran dan ukuran, sehingga manusia 
tidak bisa seenaknya saja melakukan eksploitasi terhadap sumber- 
sumber alam dengan cara yang melampaui batas. Hal ini bisa 
terjadi karena sifat manusia yang loba (O., s. al-Bagarah/2:96). 
Dalam al-@ur'an s. al-Sytira/42:27, memang terdapat sinyalemen 
bahwa: “Jika Allah melapangkan rezeki-rezeki kepada hamba- 
hamba-Nya, tentulah mereka akan melampaui batas di muka bumi, 
padahal Allah mengatur apa yang dikehendakinya dengan ukuran- 
ukuran.” Oleh sebab itu, manusia harus bisa mengendalikan 
dirinya, antara lain dengan cara bersyukur yang berarti menya- 
dari karunia Allah yang murah itu sehingga'ia mampu bertindak 
rasional (O., s. al-Bagarah/2:152). 

Sebenarnya al-Gur'an justru mendorong manusia untuk 
mencari rezeki. Mencari rezeki berarti berhubungan langsung 
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dengan Tuhan. Dengan cara itulah maka manusia membebaskan 
dirinya dari bertindak sebagai seorang musyrik, yaitu apabila 
mereka menggantungkan dirinya kepada selain Allah, dalam 
mencari rezeki. Namun, sering kita jumpai kesibukan seseorang 
mencari rezeki bisa membuat orang lupa. Oleh sebab itulah, al- 
@ur'in berwanti-wanti, agar orang senantiasa berkomunikasi 
dengan Tuhan. Setelah itu mereka diwajibkan untuk mencari 
rezeki. Petunjuk ini terdapat dalam al-Gur'an s. al-Jum'ah/62:9- 
10: 


Krodi ay oya BMA Ceng ISI Taat edi ai 
SS S3 ai ad AN S3 JI amal 
Mggaalg PIN S1 ii BMA! emas 138 0 yedas 

O polis Sal 1 pi BN 19 SSI) AI Jua aa 
(NY Jana) 


Hai orang-orang ber-iman, apabila diseru untuk menunaikan shalat 
pada hari Jum'at maka bersegeralah kamu kepada mengingat Allah 
dan tinggalkanlah (untuk sementara) jual beli. Hal itu lebih baik bagimu 
jika kamu mengetahui. Apabila telah kau tunaikan shalat, maka berte- 
baranlah kamu di muka bumi dan carilah karunia Allah dan ingatlah 
Allah banyak-banyak, supaya kamu beruntung. 


Mengingat Allah melalui shalat, dengan memutuskan kegiat- 
an bekerja bahkan di tengah-tengah kesibukan kita, seperti 
diisyaratkan oleh ayat tersebut, mengandung rahasia tertentu. 
Salah satu manfaatnya adalah menenangkan pikiran dan mem- 
beri kesempatan kepada seseorang untuk mampu mengendalikan 
diri, dari mabuk kerja (workaholic) yang mungkin dialami 
seseorang. Bahkan dengan ketenangan dan perenungan nilai-nilai 
yang luhur bisa terjadi proses penjernihan pikiran, kreativitas 
dan gagasan inovatif. Motivasi kerja dan optimisme untuk 
mencari rezeki bisa pula timbul bila mengingat firman Allah 
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dalam al-Gur'in s. al-Mulk/67:15: “Dia-lah yang menjadikan 
bumi itu mudah bagi kamu, maka berjalanlah di segala penjuru 
dan carilah sebagian rezeki-Nya.” 

Pernyataan yang berkali-kali bahwa rezeki Allah itu terbuka 
bagi siapa saja dan beraneka ragam, merupakan salah satu dasar, 
mengapa manusia itu tidak perlu mendapatkan rezeki dengan 
cara yang merugikan orang lain atau merusak lingkungan. “Hai 
orang-orang yang ber-iman, janganlah kamu saling memakan harta 
sesamamu dengan cara yang batil, kecuali dengan jalan perniagaan 
yang berlaku dengan suka sama suka di antara kamu” (O., s. al- 
Nisa'/4:29). Nabi Syu'ayb, yang diutus untuk menertibkan 
perekonomian di negerinya, Madyan, pernah menyerukan ke- 
pada kaumnya dalam hal mencari rezeki. Katanya: “Hai kaumku, 
berlakulah adil dalam menakar dan menimbang, jangan merugi- 
kan orang lain dan jangan berbuat kecurangan. Rezeki yang halal 
lebih baik bagimu kalau kamu sekalian memang ber-iman. Dan 
aku tidak dapat melindungi kamu (jika terjadi apa-apa akibat 
kecuranganmu)” (O., s. Hiid/11:85-86. Jadi agama itu sebenarnya 
tidak bermaksud mengendorkan motivasi ekonomi, melainkan 
hanya mengajak manusia agar mencari rezeki dengan cara yang 
tidak saling merugikan. 

Dalam upaya mencari rezeki itu, kemungkinan besar akan 
timbul persaingan. Perbedaan kemampuan dan situasi yang 
terdapat pada seseorang memungkinkan timbulnya perbedaan 
dalam hasil perolehan. Ini pun tidak perlu menimbulkan sikap 
yang kurang baik di antara sesama manusia, misalnya timbulnya 
kecemburuan sosial. Dalam al-Gur'an s. al-Nisa”/4:32 secara tegas 
dikatakan: 


PAS Sam An AI Jah La 103 Y 
ai #hmik) 4 | pemain Kemaai Jr 
OLS AJI Of dead sa MHI 1 pling GyemamiS | Lu06 

(MY /sadly Kane 2 JS 
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Dan janganlah kamu iri hati (cemburu) terhadap apa yang dikaruniakan 
Allah kepada sebagian yang lain. Karena, bagi laki-laki ada bagian dari 
apa yang mereka usahakan, dan bagi wanita pun ada bagian dari apa 
yang mereka usahakan. Karena itu, mohonlah kepada Allah sebagian 
(saja) dari karunia-Nya. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala 


sesuatu. 


Adanya perbedaan dalam perolehan rezeki juga diakui oleh 
al-Our'in s. al-Nahl/16:71: “Dan Allah melebihkan sebagian kamu 
dari sebagian yang lain dalam hal rezeki...” Hanya saja dalam 
kenyataannya, “orang-orang yang dilebihkan rezekinya itu enggan 
untuk menyisihkan sebagian rezeki itu kepada para pekerja yang 
mereka kuasai, agar mereka bisa ikut merasakan rezeki itu.” Ini 
berarti bahwa mereka yang telah diberi nikmat beroleh kemurah- 
an rezeki itu tidak mensyukuri karunia Allah. Padahal, dalam 
kekayaan mereka itu terdapat hak bagi yang miskin dan mem- 
butuhkan, karena semua kekayaan yang berhasil diperoleh 
seseorang itu sebenarnya terjadi karena proses sosial juga. Itulah 
yang merupakan latar belakang dari turunnya ayat pertama yang 
membahas masalah rezeki (O., s. al-Fajr/89:16). Ini merupakan 
pernyataan al-Our'in bahwa rezeki itu berfungsi sosial, baik 
dalam proses produksi, distribusi maupun konsumsinya. 


Dari Rizg ke Riba 


Dalam kehidupan kaum Muslimin, rezeki sebagai istilah 
sehari-hari, selalu dirasakan mengandung pengertian ketuhanan. 
Dengan kata lain, konsep dan pengertian rezeki berakar pada 
filsafat tawhid. Dalam filsafat tawhid terkandung konsep dualitas. 
Di satu pihak, ada Tuhan, dan di lain pihak ada manusia dan 
alam semesta sebagai makhluk. Tuhan adalah Razzig, Maha 
Pemberi Rezeki. Ia adalah sumber rezeki bagi semua makhluk 
hidup. Manusia dan makhluk hidup lainnya berkedudukan 
sebagai pencari dan penerima rezeki Allah. 

Di hadapan Allah, semua makhluk dan semua manusia 
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mempunyai hak yang sama untuk beroleh rezeki yang tiada 
terhitung banyaknya itu. Sungguhpun demikian, rezeki Allah 
itu dilimpahkan kepada semua makhluk dalam ukuran, takaran 
dan timbangan. Allah juga melebihkan antara seorang dengan 
lainnya dalam perolehan rezeki. Semuanya itu tergantung dari 
usaha manusia sendiri sesuai dengan undang-undang kawniyah 
yang berlaku. Setiap manusia diperintahkan untuk berlaku jujur 
dan adil dalam ukuran, takaran, dan timbangan. Dengan perkata- 
an lain, terdapat ketentuan moral dan etika dalam mencari rezeki, 
baik dalam hubungan produksi maupun pertukaran. 

Cita tawhid mengimplikasikan tiga hal. Pertama adalah 
adanya hak-hak asasi manusia dalam memperoleh kebutuhan. 
Berdasar doktrin pemuliaan Anak Adam, maka setiap orang 
berhak akan penghidupan yang layak bagi kemanusiaan. Hak 
asasi itu bahkan berlaku juga bagi makhluk-makhluk lain. Dan 
kedua, dalam proses kegiatan mencari rezeki tersebut berlaku 
prinsip-prinsip demokrasi ekonomi, dimana setiap orang memi- 
liki akses yang sama terhadap sumber-sumber rezeki yang 
dikuasai oleh Allah, tetapi diperuntukkan kepada semua manusia 
dan sekalian makhluk hidup. Kedua prinsip yang merupakan 
implikasi tawhid tersebut adalah anti-tesis dari gejala tirani atau 
thaghit dalam kehidupan ekonomi, misalnya yang diwujudkan 
dalam sistem perbudakan, feodalisme, nepotisme, etatisme, fascis- 
me atau lembaga monopoli. Sistem thaghsit di atas merupakan 
bentuk-bentuk kemusyrikan, karena Tuhan, sebagai Razz4g, 
dipersekutukan dengan orang, raja, penguasa, lembaga, atau 
kekuasaan. 

Implikasi ketiga adalah keadilan sosial. Perbedaan dalam 
perolehan rezeki memang diakui oleh al-Gur'in. Tetapi karena 
setiap rezeki dan kekayaan itu selalu terjadi dalam proses sinergi 
atau proses sosial, maka al-Gur'in menentukan bahwa dalam 
setiap rezeki yang berlebih itu terdapat hak bagi golongan yang 
miskin, lemah, tertinggal atau mempunyai kesulitan hidup. 
Rezeki adalah segala sesuatu yang bermanfaat, baik bagi sese- 
orang, maupun bagi masyarakat umumnya. Oleh sebab itulah 
maka karunia Allah itu harus dibelanjakan (infag), yang dampak- 


nya bermanfaat bagi semuanya. 


Rezeki adalah konsep yang mengandung etika kerja. Dalam 
al-Our'an, kerja yang baik adalah “bidah. Manusia diperintahkan 
oleh Allah untuk berpikir dan bertindak untuk mencari rezeki 
yang halal dan baik (thayyibah). Karena rezeki Allah itu 
melimpah tiada terbatas, maka selain manusia itu harus optimis 
terhadap Allah, mereka tidak perlu bekerja sedemikian rupa 
sehingga lalai dari mengingat Allah, Sang Pemberi Rezeki. 
Kelalaian bisa mengakibatkan timbulnya kecurangan dan 
ketidakjujuran yang merugikan diri sendiri, orang lain, atau 
merusak alam yang menjadi lingkungan hidupnya. Lalai bisa 
pula mengakibatkan seseorang lupa terhadap tanggung jawab 
sosialnya. Karena itu, kerja harus dihayati sebagai 'ibidah. 

Dalam entri berikut, akan dibicarakan mengenai riba, yang 
merupakan sebuah konsep penting dalam al-Our'in, berkaitan 
dengan hakikat sosial keberagamaan Islam. 

Salah satu persoalan yang ramai dan hingga kini—masih terus 
diperdebatkan dalam diskursus ekonomi Islam—adalah masalah 
riba, yang diharamkan oleh al-Gur'in. Perdebatan itu terutama 
terfokus pada soal apa yang sesungguhnya dimaksudkan dengan 
riba dalam al-Gur'in itu, dan bagaimana perekonomian kaum 
Muslim dilaksanakan di tengah-tengah sistem perbankan 
modern, yang antara lain mensyaratkan praktek bunga dalam 
sistem simpan dan pinjam uang. Dalam entri berikut akan diulas 
bagaimana sejarah riba, bukan saja dalam Islam, melainkan juga 
dalam agama dan peradaban lain, lahirnya konsep riba dalam 
Islam, kaitan riba dan bank: hingga beberapa catatan seputar 
rencana Bank Syari'at Islam. 
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Lu, 


RIBA 


STILAH dan persepsi mengenai riba begitu hidupnya di 

dunia Islam, sehingga terkesan seolah-olah doktrin riba 

adalah khas Islam. Orang sering lupa bahwa hukum 

larangan rib4, sebagaimana dikatakan oleh seorang Mus- 
lim Amerika, Cyril Glasse, dalam buxu ensiklopedinya, tidak 
diberlakukan di negeri Islam modern mana pun. Sementara itu, 
tidak banyak yang tahu bahwa di dunia Kristen, selama satu 
milenium, rib4 adalah barang terlarang dalam pandangan teolog, 
cendekiawan maupun menurut undang-undang. Tetapi memang 
praktek itu sulit diberantas, sehingga berbagai penguasa terpaksa 
melakukan pengaturan dan pembatasan terhadap bisnis pem- 
bungaan uang itu. 


Kontroversi Ribd 
Pada masa menjelang abad modern, timbul gerakan untuk 


menghapus larangan riba. Sungguhpun sudah banyak cendekia- 
wan liberal yang membela profesi pembungaan uang seperti yang 
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dilakukan oleh filsuf Inggris terkemuka Jeremy Bentham (In 
Defence of Usury, 1787), tetapi undang-undang yang berlaku tetap 
melarang praktek-riba hingga pada zaman liberalisme dan 
kapitalisme. Penghapusan terhadap larangan riba, baru dilakukan 
di Inggris pada tahun 1854 dan Belanda pada tahun 1857. Pada 
waktu yang sama, sebagian besar negara-negara bagian di AS 
masih mempertahankan undang-undang anti riba tersebut. 


Ketika terjadi penghapusan undang-undang anti-riba, maka 
pengertian tentang riba telah berubah. Undang-undang di 
berbagai negara di Eropa Barat dan Amerika Serikat telah mem- 
perbolehkan, menurut hukum, bunga bank yang disebut inter- 
est menurut istilah Inggris, atau rente menurut istilah Belanda. 
Apa yang disebut riba, dalam bahasa Inggris mempunyai istilah 
yang lain, yaitu usury dan woeker dalam bahasa Belanda. Sejalan 
dengan pembedaan pengertian itu, maka dalam bahasa Indone- 
sia terdapat pula perbedaan pengertian antara bunga dan riba. 


Apa sebenarnya yang disebut riba dalam konteks pengertian 
hukum Eropa itu? Dalam pengertian Belanda, woeker adalah 
bunga yang terlalu tinggi persentasenya. Istilah ini sudah 
berkonotasi negatif dan bersifat pejoratif. Dalam bahasa Belanda, 
woekeraar dikenakan kepada orang yang menjalankan 
pembungaan uang, yang diumpamakan sebagai lintah darat. 
Tanaman parasit disebut woekerdier atau woekerplant, yang 
dalam bahasa Indonesia dikenal dengan istilah benalu, yakni 
tanaman yang tumbuh terlalu cepat dan karena itu merusak 
tanaman lain. 


Pengertian ini secara konsisten digunakan untuk istilah lain 
yang memakai kata woeker. Sebagai contoh, suatu perdagangan 
yang dilakukan dengan mengambil keuntungan yang terlalu 
besar, disebut woekerhandel. Sementara itu, uang pungutan sewa 
yang terlalu tinggi untuk suatu rumah atau tanah, misalnya, 
disebut woekerpacht. Harga yang dianggap terlalu mahal dipasang 
disebut woekerprijs. Istilah woekerzucht dipakai untuk melukis- 
kan nafsu serakah yang berkeinginan mendapatkan keuntungan 
yang sebanyak-banyaknya. Sebagaimana orang dianjurkan agar 
tidak mengambil woekerwinst atau laba yang terlalu tinggi, maka 
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orang hendaknya jangan mendapatkan penghasilannya dari 
semua kegiatan yang bersifat woekerachtig, yang menyerupai 
pekerjaan memungut riba. 


Gubernur Bank Sentral Indonesia yang pertama, Syafruddin 
Prawiranegara, yang pernah mengatakan bahwa ia diakui oleh 
orang-orang Belanda sebagai “mampu berbahasa Belanda yang 
lebih baik daripada kebanyakan orang Belanda sendiri” itu, 
berpendapat bahwa bunga bank tidak sama dengan riba. Karena, 
menurut pengertiannya, bunga bank andalah rente, yaitu tingkat 
bunga yang wajar, yang hanya boleh dipungut berdasarkan 
undang-undang, sedangkan riba adalah woeker, suatu tingkat 
bunga atau laba yang mengandung unsur pemerasan. Mantan 
Menteri Keuangan pada Kabinet Natsir tahun '50-an dan tokoh 
pemikir ekonomi dan keuangan utama dalam Partai Masyumi 
yang sering disebut menganut aliran Neo-Klasik itu, memang 
berpikir dalam alam bahasa Belanda. Sebagai ahli hukum yang 
dalam universitas di masa kolonial Belanda juga mendapat 
pelajaran ilmu ekonomi itu, ia melihat bahwa dalam KUHP, 
pekerjaan menjalankan peminjaman uang dan memungut riba 
yang pengertiannya adalah woeker, secara hukum dilarang. 
Sedangkan bunga, yang dipungut oleh lembaga perbankan, yang 
bekerja atas dasar perundang-undangan yang berlaku untuk 
melindungi kepentingan masyarakat, diperbolehkan sebagai 
sesuatu yang diperlakukan dalam kegiatan perekonomian 
masyarakat. 


Di lingkungan hukum Islam, Muhammad “Abduh, pembaru 
pemikiran Islam Mesir abad ke-19, pernah mengatakan bahwa 
“bunga yang tidak terlalu tinggi tingkatnya diperbolehkan.” 
Tentu saja ia tetap berpendapat bahwa riba itu haram hukumnya. 
Pendapat ulama yang pernah menjadi rektor Universitas al- 
Azhar, dan mengenal baik pemikiran modern Eropa Barat itu, 
sebenarnya memiliki latar belakang sejarah, yaitu sejarah per- 
kembangan ekonomi yang telah merubah pengertian yang mem- 
bedakan antara bunga bank dan riba. Perubahan itu telah terjadi 
di Eropa Barat dan negeri-negeri berkebudayaan Yudeo-Kristiani 
lainnya. 
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Sejarah Riba 


Istilah rib4, dalam pengertian yang kita maksud di atas, disebut 
dalam al-@ur'an sebanyak tujuh kali. Secara kronologis, ayat 
pertama yang turun adalah yang tercantum dalam al-Gur'an s. 
al-Rum/30:39. Ayat ini memberikan suatu definisi tentang riba. 
Selanjutnya, soal rib4 dibahas dalam serumpun ayat dalam al- 
Our'in s. al-Bagarah/2:275, 276, 278, dan 280. Definisi lain 
mengenai rib4 disebut dalam al-Gur'An s. Alu 'Imran/3:130. Ayat 
inilah yang membuka diskusi dan memberi peluang terhadap 
penafsiran lain tentang riba. Dan ayat yang terakhir turun, 
tercantum dalam al-Gur'in s. al-Nisa/4:161. 

Ayat yang terakhir turun mengenai rib4 itu menari, sebab di 
situ soal riba dikaitkan dengan aktivitas khas orang-orang Yahudi 
pada masa Rasulullah s.a.w. Untuk jelasnya akan kita kutip tiga 
ayat yang saling berkaitan, walaupun kata riba hanya disebut 
pada ayat 161: 


Ab ale Aa pr LA kd ma las 
PNS AN Jai y —irkatt 3 ii eri 
II AA 3 NA Jp UJI —di 
His —ga ga Uas 3 JPU ali 
AA Opa oa 
J1 4 3 SI JI ta Oni Opal) 
BLS Opal) BA! takally LAI gpu 
Sa j— IYA! pel) AL O pan jadl, 

ON 1 £/smmally Lola 1 ri 
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Maka disebabkan ke-zhalim-an orang-orang Yahudi, Kami cabut atas 
mereka berbagai kenikmatan hidup yang dahulu pernah dilimpahkan 
kepada mereka, dan karena mereka banyak menghalangi manusia di 
jalan Allah. Dan disebabkan mereka memakan riba, padahal mereka 
telah dilarang melakukannya, dan karena mereka memakan harta 
sesamanya dengan batil. Kami telah menyediakan untuk orang-orang 
yang mengingkari kebenaran di antara mereka itu, suatu kesengsaraan 
hidup yang pedih. Tetapi orang-orang yang mendalam ilmunya 
(rasikhiin) di antara mereka dan orang-orang yang ber-ima4n, mereka 
percaya kepada apa yang telah diturunkan kepadamu (al-Our'an), dan 
apa yang diturunkan sebelummu: dan orang-orang yang mendirikan 
shalat, menunaikan zakat, dan yang ber-iman kepada Allah dan hari 
kemudian, orang-orang itulah yang akan Kami berikan kepada mereka 
karunia yang besar. (O., s. al-Nisa'/4:160-162). 


Menurut mufassir Muhammad Assad (Leopold Weiss), dalam 
The Message of the Jur'an (Dar, Andalus, Gibraltar, 1984), dahulu, 
setelah dibebaskan oleh Nabi Musa dari belenggu perbudakan 
Fir'awn, bangsa Yahudi beroleh berbagai kenikmatan hidup. 
Tetapr sesudah itu, terutama setelah masa Nabi “Isa, bangsa 
Yahudi mengalami berbagai malapetaka dan kesengsaraan dalam 
sejarah mereka. Salah satu sebabnya adalah karena mereka suka 
menjalankan praktek riba dan memakan harta manusia secara 
batil. Padahal, pekerjaan itu, seperti dikatakan al-Our'an, telah 
dilarang dalam kitab mereka sendiri, yaitu Kitab Tawrat dan 
Zabir yang kini dikenal sebagai Kitab Perjanjian Lama. Agaknya 
karena itulah mereka tidak disukai kaum pribumi, di mana pun 
mereka tinggal. 


Reputasi bangsa Yahudi dalam bisnis pembungaan uang 
memang sangat terkenal. Pada masa kini pun di AS, praktek 
pembungaan uang oleh kelompok etnis Yahudi, di luar lembaga 
perbankan, koperasi atau credit union, masih menjadi fenomena 
umum. Di negeri kita, kegiatan ini dikenal sebagai “tukang 
kredit.” Tetapi yang belum banyak diketahui orang adalah 
kenyataan, bahwa hukum tertua tentang larangan riba terdapat 
dalam Kode Hukum Misa (lihat Perjanjian Lama, Leviticus 
XXV:36 dan Deutoronomy XXIII:20), walaupun dalam praktek- 
nya larangan itu hanya diberlakukan di kalangan Yahudi saja, 
sedangkan mengambil riba dari bangsa lain (gentile), menurut 
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etik mereka, diperbolehkan. 

Larangan rib4 bukan hanya milik budaya hukum Yahudi. 
Para filsuf Yunani kuna juga telah mengembangkan teori yang 
mendasari pelarangan riba. Di Yunani umpamanya, riba disebut 
sebagai rokos, yaitu sesuatu yang dilahirkan oleh suatu makhluk 
organik. Uang, kata Aristoteles, adalah obyek yang bukan 
tergolong organik (inorganic), dan digunakan sebagai medium 
pertukaran. Karena itu, uang tidak bisa “beranak.” Barangsiapa 
meminta bayaran dari meminjamkan uang, maka tindakannya 
itu, oleh Aristoteles, dinilai sebagai bertentangan dengan hukum 
alam. 

Di Athena, pada zaman pemerintahan Solon, bunga memang 
tidak dilarang, tetapi tingkat suku bunganya dibatasi, antara lain 
dengan tujuan untuk melindungi penduduk yang bekerja di 
sektor pertanian. Di Roma, Tabel Duabelas diciptakan untuk 
membatasi suku bunga hingga 104 saja pertahun. Tetapi pada 
tahun 342 SM., telah diumumkan lex genucia yang melarang 
pengambilan bunga uang berapa pun juga tingkatnya. Mem- 
bungakan uang sama dengan melakukan tindak kejahatan. 

Sekalipun undang-undang tersebut secara resmi tidak pernah 
dicabut, namun larangan riba ada perkecualiannya juga, yaitu 
dalam pemberian uang muka untuk perdagangan laut (foenus 
naticum). Pada masa Kaisar Justinian, tinggi bunga diatur hingga 
69o saja untuk pinjaman umumnya, 89o untuk kerajinan dan 
perdagangan, 496 untuk bangsawan tinggi, tetapi 1290 untuk 
perdagangan maritim. Sungguhpun demikian, hukum tersebut 
berlaku dengan berbagai tekanan dari para filsuf dan teolog 
Kristen yang menentang riba. 

Berbagai pengecualian dalam pelaksanaan hukum pelarangan 
riba itulah yang menimbulkan peluang'bagi praktek riba. Dalam 
Imperium Roma, para bangsawan mendapat penghasilannya dari 
riba. Dari situlah sumber timbulnya kekuatan finansial di Itali 
di kemudian hari. Pada zaman Abad Pertengahan, tampil 
keluarga Lombardia dan Cahorsina yang memiliki Wisma Arta 
(House of Finance) terbesar di Itali. Tetapi, di samping itu, peranan 
dan kekuatan orang-orang Yahudi juga sangat menonjol dan 
tersebar di masyarakat. 
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Dalam al-Our'an s. al-Bagarah/2:61 dikatakan bahwa orang- 
orang Yahudi adalah bangsa yang terkena murka Allah, dan di 
dalam Injil (Kitab Ulangan 28:64, 65) mereka disebut sebagai 
kaum yang dimusuhi di mana-mana. Pada Abad Pertengahan, 
orang-orang Yahudi, sebagai bangsa tidak bertanah air, pada 
mulanya bergerak di bidang perdagangan, karena mereka ditolak 
masyarakat setempat untuk bekerja di sektor pertanian, meng- 
ingat pekerjaan itu menyangkut pemilikan tanah. Karena itu 
mereka hanya bisa berdagang. Tetapi justru karena digiring ke 
sektor tertentu saja itulah, maka orang-orang Yahudi sangat maju 
dalam perdagangan. Ini pun menimbulkan kecemburuan sosial 
di kalangan kaum pribumi Eropa. Mereka pun kemudian 
mendesak kaum Yahudi dari arena perdagangan. 


Pada awal abad ke-11, orang-orang Yahudi mulai mengubah 
profesi mereka sebagai pembunga uang. Pada abad ke-14, jatidiri 
Yahudi telah berubah dari pedagang menjadi pembunga uang. 
Faktor keterdesakan itulah agaknya yang membuat orang 
Yahudi menjadi unggul dalam bisnis uang. Keluarga Pribumi 
Itali, Lombardia dan Cahorsia, baru menyusul kemudian. 
Mereka adalah keluarga pedagang Katolik. Sekalipun berdasar 
moral agama yang resmi, keluarga itu dikutuk sebagai pembunga 
uang, namun tidak urung mereka mendapat penghormatan yang 
tinggi juga di kalangan bangsawan, bahkan gereja sendiri. 


Pada mulanya doktrin resmi gereja maupun pandangan 
cendekiawannya di sepanjang Abad Pertengahan, mengenai riba, 
tetap konsisten dengan pandangan Injil (Lukas VI:35), seperti 
juga disyaratkan dalam al-Gur'an s. al-Nisa'/4:161, bahwa orang- 
orang yang rasikh (cendekiawan) dan orang-orang yang ber-iman, 
tetap berpegang pada doktrin Al-Kitab. Ini tercermin dari ajaran 
Paus Gregorius dari Nyassa dan teolog!filsuf agung, Thomas 
Aguinas. “Kaum ber-iman,” kata Paus Gregorius, “tidak boleh 
mengambil keuntungan dari meminjamkan emas dan logam 
mulia lainnya,” yakni dari semua obyek yang tidak bisa beranak. 


Doktrin di atas, selama seribu tahun, dapat dipertahankan, 
karena beberapa sebab. Pertama, semua pinjaman pada umum- 
nya hanya dipergunakan untuk keperluan konsumsi oleh mereka 
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yang kekurangan dan membutuhkannya. Praktek memberi 
hutang dengan menarik rib4 dapat diimbangi dengan doktrin 
karitas atau sedekah. Kedua, kesempatan bisnis, baik untuk 
pembuatan barang maupun untuk perdagangan, sangat terbatas, 
dan skalanya pun tidak besar, sehingga tidak dibutuhkan uang 
yang terlalu besar. Dalam situasi seperti itu, mereka yang memin- 
jamkan uang, emas atau perak, tidak merasa terkena rugi. Di 
lain pihak, mereka juga merasa tidak kehilangan kesempatan 
untuk mendapat keuntungan, sehingga mereka tidak memiliki 
persepsi tentang opportunity cost. Karena itu, mereka cukup puas 
jika yang dipinjamkannya itu kembali dalam keadaan utuh. 

Perlu diingat, dalam tingkat perkembangan masyarakat yang 
masih sederhana, meminjamkan sesuatu kepada mereka yang 
membutuhkan akan dinilai sebagai amal kebajikan. Malahan, 
amal ini lebih ringan daripada memberikan sedekah. Sampai 
sekarang pun gejala seperti itu masih dapac dirasakan. Misalnya, 
sulit bagi kita untuk meminta keuntungan dari meminjamkan 
uang kepada saudara atau teman akrab kita yang pada suatu saat 
membutuhkannya untuk memenuhi keperluan hidupnya yang 
mendesak. Membungakan uang kepada saudara dan teman akrab, 
atau dalam masyarakat kecil yang tertutup, akan dipandang tidak 
etis. 

Dari sudut kegiatan sosial-ekonomi masyarakat, pada zaman 
Yunani dan Romawi Kuna, sumber penghasilan para bangsawan 
yang utama adalah penyewaan tanah. Ini dianggap sebagai peker- 
jaan dengan posisi terhormat. Tetapi, peminjaman uang bisa 
dilakukan oleh mereka yang memiliki surplus uang, misalnya 
yang bersumber dari hasil laba perdagangan atau kerajinan, di 
luar “kasta” feodal. Ini merupakan saingan terhadap para bangsa- 
wan. Karena itu, di lingkungan masyarakat feodal, di mana 
pemilik tanah memegang posisi dominan dalam menentukan 
nilai-nilai moral, “bekerja” dengan membungakan uang dianggap 
sebagai pekerjaan yang rendah, lebih rendah dari pekerjaan ber- 
dagang dan bertukang. Apalagi, peminjaman uang yang bersifat 
konsumtif itu memudahkan orang terjerat kepada hutang yang 
tidak bisa dibayar. Seseorang bisa jatuh menjadi budak karena 
hutang. Warga masyarakat yang sudah terjatuh ke dalam hubung- 
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an perbudakan dengan seseorang tidak bisa dimobilisasikan oleh 
negara untuk kepentingan pertahanan. Karena itu, sistem riba 
dinilai bisa melemahkan sistem pertahanan masyarakat feodal. 


Di lain pihak, terdapat pula kesempatan bagi mereka, khusus- 
nya kaum bangsawan pada zaman Abad Pertengahan, untuk 
memperoleh uang, dengan cara yang tidak bisa disebut sebagai 
memungut riba. Cara itu adalah meminta kepada orang lain 
untuk membeli dan menjual suatu barang, dalam jumlah kecil 
atau banyak, dengan memakai stok uang sendiri. Risiko rugi 
akan ditanggung oleh si pemilik uang. Tetapi kalau untung, maka 
yang disuruh menjalankan perdagangan harus berbagi rezeki, 
atau menerima upah dari keuntungan itu. Praktek seperti itu 
tidak akan disebut memungut riba, melainkan perdagangan. 


Dari praktek seperti itulah kemudian berkembang suatu 
bentuk investasi dan konsep kemitraan usaha (partnership). 
Pemikiran teologi di kalangan gereja, sesudah masa Aguinas, 
pernah mengeluarkan doktrin untuk menghindari riba. Sese- 
orang bisa meminjamkan modal mereka kepada orang lain untuk 
diputarkan, misalnya untuk berdagang atau memproduksi ba- 
rang, dengan perjanjian bahwa si pemilik modal akan mendapat 
bagian laba, tetapi juga ikut menanggung jika kerugian terjadi. 
Inilah yang dikemudian hari dikenal sebagai prinsip profit and 
loss sharing. Cara ini tidak dianggap sebagai memungut riba. 
Tetapi siapa yang mau menanggung risiko kerugian, padahal ia 
meminjamkan uangnya? Suatu hal yang lebih penting bagi 
pemilik uang adalah keamanan uangnya itu, setidak-tidaknya 
uang itu kembali utuh, jika tidak ada tambahan sebagai balas 
jasa. Di sini jelas bahwa persoalan pinjam-meminjam uang sudah 
berubah. Uang tidak lagi semata-mata dilihat sebagai alat tukar, 
melainkan juga sebagai modal yang, apabila diputarkan, bisa 
menghasilkan tambahan yang memperbesar nilai uang tersebut. 


Pada abad ke-15, masih berlangsung perdebatan. Misalnya, 
pemikir Gerson berpegang teguh pada pendapat bahwa uang 
itu tidak bisa dikembangbiakkan seperti memelihara hewan. 
Namun, beberapa tokoh gereja, seperti Franciscan Bernardio 
dari Siena dan Dominican Antonio dari Florence, dua tokoh 
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pendakwah pada masa awal Renaissance, justru berusaha mem- 
beri-jalan keluar bagaimana transaksi keuangan tidak disebut 
riba. Meski demikian, Kardinal Cajetan, dalam syarahnya ter- 
hadap buku Summa, karya Thomas Aguinas, menghidupkan 
kembali doktrin sterilitas uang. (Mengenai sejarah riba dan 
perbedaan-perbedaan pendapat di dalamnya, baca artikel-artikel 
Edgar Salin, “Usury,” Vol. 15: Julius Landmann, “Commercial 
Banking, History to the Close of Eighteenth Century,” Vol. 1- 
2: dan Frank H. Knight, “Interests,” Vol. 7-8, semuanya dimuat 
dalam Encyclopaedia of the Social Sciences, The Macmillan Co. 
N.Y., 1986). 


Riba dalam al-Our'ain 


Ayat al-Our'in yang pertama kali turun tentang riba adalah 
yang tercantum dalam surat al-Rum/ 30:39. Ayat ini memberikan 
suatu definisi tentang riba yang dilarang itu, yang berbunyi: 


Le AI Ill Bip Yon adi 
AI A27) Oya FIS om 1 ay adIL ls 


(Way a Jai) Oyinad! ed Id jU 


Dan sesuatu riba (yaitu tambahan) yang kamu kenakan agar ia menam- 
bah pada harta manusia, maka rib4 itu tidak menambah pada sisi Allah. 
Dan apa yang kamu berikan berupa zakat, yang kamu maksudkan 
untuk mencapai ke-ridla tan Allah, maka (yang berbuat demikian itulah 
orang-orang yang melipatgandakan (pahalanya). 


Kata “riba,” berasal dari akar kata r-b-w, artinya bertumbuh, 
menambah atau berlebih. Dalam ayat tersebut, yang dimaksud- 
kan dengan rib4 adalah nilai atau harga yang ditambahkan kepada 
harta atau uang yang dipinjamkan kepada orang lain. Pada ayat 
di atas tidak atau belum terdapat ketetapan hukum tentang 
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haramnya riba. Agaknya hal ini merupakan ancang-ancang ter- 
hadap larangan riba dalam ayat-ayat yang akan turun kemudian. 

Namun satu hal perlu kita perhatikan di sini, bahwa dalam 
ayat tersebut, riba dipertentangkan pengertiannya dengan zakah. 
Riba dikatakan tidak menambah sesuatu “nilai tambah” dalam 
pandangan Allah. Ia hanya berarti menambah nilai pada kekaya- 
an seseorang. Sebaliknya zakah, yang diberikan oleh seseorang, 
walaupun mengurangi harta seseorang, tetapi memberi “nilai 
tambah” pada amalan seseorang. Hal ini dijelaskan oleh al-Gur'in 
s. al-Rim/30:38: 


jom! CE ma 9 Ai gm (3 su 
—D Idi ya Mi ang Ooo om em 233 
(YA: lag O pedia! 


Maka berikanlah kepada kerabat terdekat akan haknya, demikian pula 
kepada fakir miskin dan orang-orang yang dalam perjalanan. Itulah 
yang lebih baik bagi orang-orang yang mencari ke-ridla'-an Allah. Dan 
merekalah orang-orang yang sukses dalam hidupnya.. 


Pada waktu itu, agaknya al-Our'an sedang memperkenalkan 
ajaran baru, yakni zak4h, yang diambil dari harta yang dianggap 
berlebih yang dimiliki seseorang. Ketika masih ada orang yang 
mengalami kesulitan untuk memenuhi kebutuhan mereka, maka 
zakah adalah jalan keluarnya dan bukannya justru dengan me- 
minjamkan uang tetapi dengan memungut tambahan di waktu 
pengembaliannya. Ini adalah suatu perbuatan yang dianggap 
tidak etis. 

Dengan ancang-ancang ayat di atas, maka pada beberapa ayat 
yang turun kemudian dan tercantum dalam surat al-Bagarah, 
Allah mulai menurunkan hukum yang tegas mengenai riba. 
Sungguhpun demikan, yang terlebih dahulu turun adalah ayat- 
ayat yang masih bersifat penjelasan. Ini nampak dalam al-Gur'an 
s. al-Bagarah/2:275, yang berbunyi: 
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SI! Api 35 YI 0 pangd Y LAI OSN md 
Las) IPL pil LI edi Ca Olla! Alap 
PE AJ HN Jay UI Jan 
Sea) il La dh GS A1) oya las ya el 
3 — JI Ken Ld SLS ma MI 

(YVO:Y/3 id) OI 


Orang-orang yang memakan (mengambil) riba, mereka tidak bisa 
berdiri, melainkan seperti berdirinya orang yang kerasukan setan, 
karena menderita sakit jiwa. Keadaan yang sedemikian itu disebabkan 
karena mereka (berpendapat) bahwa transaksi jual beli (bay) itu sama 
(pengertiannya) dari riba. Padahal Allah telah menghalalkan jual-beli 
dan mengharamkan ribi. 

Orang-orang yang telah sampai kepadanya larangan dari Tuhannya, 
lalu terus berhenti (dari mengambil rib4), maka baginya apa yang telah 
diambilnya dahulu (sebelum datang larangan): dan urusannya diserah- 
kan kepada Allah. Orang-orang yang mengulangi (mengambil riba, 
maka orang itu adalah) penghuni-penghuni neraka: mereka kekal di 
dalamnya. 


Ada beberapa hal yang dijelaskan dalam ayat itu. Pertama, 
transaksi jual-beli (bay) itu tidak sama dengan riba. Kedua, 
perdagangan itu diperbolehkan, sedangkan riba itu diharamkan. 
Dan ketiga, mereka yang telah mendengar ayat larangan riba, 
segera harus berhenti, tanpa mengembalikan rib4 yang telah 
terlanjur ditarik. 

Dan sekali lagi, al-Gur'in memberikan alternatif terhadap 
riba. Alternatif pertama adalah perdagangan, sedangkan alternatif 
lainnya tercantum dalam ayat 276 berikutnya: “Allah memusnah- 
kan (manfaat) riba dan menyuburkan sedekah. Dan Allah tidak 
menyukai setiap orang yang tetap dalam ke-kafir-an (terus 
membangkang), dan selalu berbuat dosa.” Ayat-ayat selanjutnya 
menjelaskan, sekaligus menegaskan hukum riba itu, seperti 
tercantum dalam ayat 277 dan 278, yang menegaskan: 
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Upi 3 SL Iya pai s—ddi Of 
3 HA BA ISI NT 4 ALI 
SESI eaih 0S P3 BY Hae SAI 
OP LI LI ANU 1 Lal 

(NYANYI: (8 IN ymein ja (5 


Sesungguhnya, orang-orang yang be-riman, maka mereka itu menger- 
jakan amal saleh, mendirikan shalat dan membayar zakat. Mereka 
mendapat pahala di sisi Tuhannya. Tidak ada kekhawatiran terhadap 
mereka dan tidak pula mereka bersedih hati. Hai orang-orang yang 
ber-iman, bertakwalah kepada Allah dan tinggalkanlah sisa-sisa riba 
(yang belum terlanjur dipungut), jika kamu orang-orang yang ber-iman. 


Sangat jelas konteks riba dan zakah yang dibahas dalam ayat- 
ayat di atas, yakni hubungan sosial antara mereka yang kelebihan 
uang atau kekayaan, dengan mereka yang membutuhkan, misal- 
nya kerabat, fakir miskin, dan musafir yang kesulitan uang. 
Mereka itu tentunya tergolong miskin, sebab kalau tidak, maka 
mereka tidak berhak menerima zakah. Terhadap mereka, pern- 
berian sedekah atau zak4h adalah cara untuk menolong dan 
bukan dengan pinjaman yang mengandung riba. 

Masalahnya akan lain jika transaksi itu pada hakikatnya 
adalah jual-beli. Jika ada transaksi keuangan yang bersifat jual- 
beli, dimana keuntungan diperbolehkan, maka transaksi tersebut 
tentunya bukan riba. Konteks ayat di atas adalah hubungan 
konsumsi yang dilakukan oleh orang-orang yang sedang meng- 
alami kesulitan keuangan. 


Selanjutya, terdapat keterangan yang menyangkut hak orang 
yang memberikan hutang dan bagaimana sikap yang perlu 
diambil, jika hak orang tersebut terancam, seperti dilukiskan 
pada ayat 279 dan 280: 


Ig ay yA ep pu 138 Ialadi JO 
| Panai Ol 9 3 mma AI 33 3 mag BOS Dg 
(YA IVA RAIN) O plat (SU SI 


Maka jika kamu tidak mengerjakan (meninggalkan sisa-sisa ribd), maka 
ketahuilah, bahwa Allah dan rasul-Nya akan menindakmu. Dan jika 
kamu bertobat (tidak lagi mengambil riba), maka bagimu pokok 
hartamu: kamu tidak mengalami pemerasan dan tidak pula memeras. 
Dan jika (orang yang berhutang itu) mengalami kesulitan (dalam 
membayarnya), maka berilah tangguh sampai dia berkelapangan. Dan 
dengan menyedekahkan (sebagian atau semua hutangnya) hal itu lebih 
baik, jika kamu mengetahui. 


Dalam ayat di atas, al-Gur'3n menyatakan adanya hak orang 
yang memberi hutang, yaitu mendapatkan hutang pokoknya. 
Dan jika orang yang menerima hutang sedang mengalami 
kesulitan membayar, maka hendaklah yang memberi hutang 
memberikan keringanan, dengan memberi waktu tangguh. 
Tetapi jika yang berhutang memang benar-benar mengalami 
kesulitan, maka jalan yang terbaik adalah menganggap hutang 
itu sebagai sedekah. Di sini, hutang itu berskala sedekah. Karena 
konteksnya memang hutang konsumtif. Perlu diingat di sini, 
bahwa dalam ketentuan yang tercantum dalam al-Our'An s. al- 
Tawbah/9:60, orang-orang yang berhutang (gharimin) tergolong 
ke dalam delapan kelompok (ashn4fj yang berhak menerima 
zakah (mustabig). 

Dalam suatu tulisannya sebelum perang kemerdekaan yang 
berjudul “Islam dan Rente” (Beberapa Pasal Ekonomi: Jalan ke 
Ekonomi dan Bank, Balai Pustaka, 1958), ahli ekonomi Indone- 
sia, Mohammad Hatta, telah memperlihatkan pandangannya 
yang sangat tajam mengenai makna rib4 itu. Dia dengan jelas 
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membedakan antara riba dan rente. Dalam karangannya itu ia 
memberi penjelasan, mengapa riba itu dilarang, yaitu karena 
dalam perbuatan itu telah menyebabkan kesengsaraan orang 
yang lagi mengalami kesulitan. Rib4 adalah tambahan atas hutang 
yang dipakai untuk konsumsi. Sedangkan rente atau bunga, 
adalah balas jasa atas pinjaman yang telah digunakan untuk 
kepentingan produksi. 


Penafsiran Hatta itu mungkin bisa dipahami lebih baik, jika 
kita menengok kembali kepada sejarah, guna melihat evolusi 
konsep usury (riba) menjadi interest atau bunga. Pada masa akhir 
Abad Pertengahan di Eropa, telah timbul prinsip-prinsip yang 
melindungi hak mereka yang memberikan hutang. Pertama, jika 
seseorang sengaja atau tidak sengaja tidak bisa memenuhi janjinya 
untuk mengembalikan hutangnya sesuai dengan waktu yang 
diberikan. Di sini berlaku klausul poena conventinalis, di mana 
yang berhutang terkena penalti, berupa tambahan uang terhadap 
hutang pokok. Kedua, apabila terjadi kerugian-kerugian yang 
ditimbulkan dengan adanya hutang tersebut. Di sini berlaku 
pula penalti atas dasar prinsip damnum energens. Dan ketiga, 
jika orang yang memberikan hutang tersebut kehilangan kesem- 
patan untuk mendapat untung, jika tidak meminjamkan uang- 
nya. Di sini berlaku prinsip lucrum cessans. 


Apabila terjadi hubungan kemitraan usaha, yang sifatnya 
sama dengan bay', maka agar pemilik uang terhindar dari perbuat- 
an zhalim atau di-zhalimi (O., s. al-Bagarah/2:279), ia bisa “meng- 
asuransikan” hutang pokok maupun laba yang mungkin bisa 
diperoleh jika uang itu dijalankannya sendiri. Dari sini terben- 
tuk prinsip contractus trinus atau kontrak tripel (tiga aspek) yang 
sudah mulai diterapkan pada abad ke-15. 


Pada abad ke-16 dan ke-17, para ahli hukum Eropa mulai 
melancarkan perjuangan untuk mengurangi keberlakuan 
undang-undang anti rib4. Pada abad ke-16, tokoh pembaru 
Protestan, Calvin, dan ahli hukum Perancis, Dumoulin, ter- 
masuk yang memulai perjuangan itu. Sementara itu, Charles de 
Moulin dan Salmasius, umpamanya, mulai membuat definisi 
yang membedakan antara apa yang disebut riba (usury) dan bunga 
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(interest). Pada abad ke-18, dalam pengaruh perkembangan 
kapitalisme merkantilis, masalahnya bukan lagi apakah orang 
boleh menaruhkan harga pada modal, melainkan berapa tingkat 
harga modal itu sehingga tidak bisa disebut berlebihan. Secara 
hipotetis, pada waktu itu diperkirakan titik batasnya adalah 3696 
pertahun. 

Pada tahun 1682, William Petty, di Inggris, dan Turgot, di 
Perancis, seabad kemudian, memperjuangkan kebebasan men- 
jalankan bisnis perkreditan atas dasar prinsip kebebasan usaha. 
Dan pada tahun 1787, Jeremy Bentham menuntut kebebasan 
yang sama antara perdagangan uang dan perdagangan komoditi. 
Dalam ayat 275 surat al-Bagarah di atas, al-Gur'an membedakan 
antara rib4 dan perdagangan (bay). Yang pertama dilarang, 
sedangkan yang kedua diperbolehkan. 

Dalam argumentasinya yang membela prisnip bunga sebagai 
sesuatu yang bukan riba, Syafruddin Prawiranegara, dalam suatu 
karangannya yang berjudul Uang dan Bank ditinjau dari Segi 
Ekonomi dan Agama (ceramah di muka mahasiswa Akademi 
Bank Muhammadiyah, 29 Juni, 1970), mendefinisikan riba 
sebagai transaksi yang mengandung pemerasan dan penipuan. 
Berbagai transaksi, misalnya praktek ijon, mungkin tidak bisa 
dijelaskan dan dilarang dengan konsep riba. Tetapi dengan 
melihat kepada hakikatnya yang bersifat pemerasan oleh yang 
kuat terhadap yang lemah, maka ia menamakannya riba. 

Lebih lanjut Syafruddin menjelaskan pengertian riba dengan 
keterangan yang tercantum dalam al-Gur'an s. al-Bagarah/2:188: 


Ke 15 3 SPL Sa SI jai Aya 
AN Ia oma LP ISU oSI J 
(NAMA: Y/8 dh) O moda Hg IU 


Dan janganlah kamu memakan harta sesamamu dengan jalan batil dan 
kamu membawa perkaranya kepada hakim supaya kamu dapat mema- 
kan sebagian dari harta orang lain dengan cara yang curang, padahal 
kamu mengetahuinya. 


Namun, transaksi bay'itu diperbolehkan, asal tidak dilakukan 
dengan cara yang curang. Definisi dari perdagangan seperti itu 
dijelaskan dalam al-Gur'an s. al-Nisa'/4:29: 


JUS SI yA MAS Opal sad! kel 
(Yeah Sta PL 3S Bj OS 1 YI 


Wahai orang-orang yang ber-iman, janganlah kamu memakan harta 
sesama kamu dengan cara yang batil (curang), melainkan dengan 
perniagaan, berdasarkan (perjanjian) suka sama suka (sukarela). 


Ayat ini ditafsirkan oleh Syafruddin sebagai sejalan dengan 
bagian pertama ayat 275 surat al-Bagarah. 

Sejalan dengan Syafruddin, ulama pendiri Persis, A. Hasan 
Bangil, dalam bukunya yang berjudul Riba: Beberapa Pembahasan 
Masalah Riba (Percetakan Persatuan, Bangil 1975) membedakan 
antara riba yang dilarang dan diperbolehkan. Ja tidak membuat 
pembedaan antara bunga dan ribi. Keduanya sama hakikatnya, 
yaitu tambahan atas uang (riba nasieah) atau atas barang (riba 
fadil) yang dipinjamkan. Riba /adll tersebut tidak tercantum 
dalam al-Gur'an, melainkan dalam Hadits. Yang membedakan 
adalah sifat bunganya yang berlipat ganda tanpa batas. Baginya, 
tidak semua riba itu dilarang, jika hal itu berarti tambahan atas 
hutang, lebih dari yang pokok. Sebuah Hadits yang diriwayatkan 
oleh Imam Ahmad, Bukhari dan Muslim mengabarkan bahwa 
Jabir berkata: “Saya datang kepada Nabi s.a.w., sedang ia berhutang 
kepadaku. Maka ia bayar kepada saya serta ia tambah.” 

Tetapi yang menjadi dasar argumen ulama itu, yang ketika 
masih di Bandung adalah guru Mohammad Natsir muda, yaitu 
keterangan dalam al-9ur'an s. Alu “Imran/3:130: 


Anis luan Ualaupi Lo JUN AS US Y Iga meli! Lt 
(Opor jas Ily Ops #Slad AMIN il 
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Hai orang-orang yang ber-imin, janganlah kamu memakan rib4 yang 
berlipat ganda (ad! fan mudik 'afat-an). Dan bertakwalah kamu kepada 
Allah supaya karyu mendapat keberuntungan. 


Berdasar ayat di atas dan keterangan berbagai Hadits, A. 
Hasan mengambil kesimpulan bahwa yang diharamkan itu 
adalah riba yang memiliki salah satu dari tiga unsur: mengandung 
paksaan, tambahannya tidak ada batasnya, atau berlipat ganda 
dan terdapat syarat yang memberatkan, misalnya tingkat 
bunganya terlalu tinggi. 


Riba, Bunga dan Bank 


Evolusi konsep dari riba ke bunga tidak lepas dari perkem- 
bangan lembaga keuangan, khususnya bank. Lembaga keuangan 
timbul, karena kebutuhan modal untuk membiayai industri dan 
perdagangan. Modalnya terutama berasal dari kaum pedagang. 
Karena itu, para bankir umumnya berasal dari pedagang. 
Lembaga keuangan yang dikenal sebagai bank seperti yang kita 
kenal sekarang, mula-mula tumbuh pada abad ke-15 di Spanyol 
dan kemudian di Itali pada abad ke-16. Pada abad ke-17 lembaga 
keuangan bank baru berkembang di Belanda dan Jerman. 
Pelopornya, adalah kaum Yahudi yang diikuti oleh orang-orang 
pribumi Itali. 

Pembiayaan kecil-kecilan bisa diatasi dengan modal sendiri. 
Tetapi, ketika yang membutuhkan kredit mulai banyak dan 
skalanya makin besar, maka modal harus dicari dari sumber lain. 
Tetapi siapa yang mau meminjamkan uangnya dengan cuma- 
cuma, apalagi dalam jumlah besar? Di sinilah timbulnya keperlu- 
an bank sebagai lembaga perantara antara mereka yang mem- 
butuhkan kredit dengan mereka yang memiliki surplus modal. 
Bank tidak memandang untuk keperluan konsumsi, produksi, 
perdagangan, atau jasa. Tetapi umumnya pinjaman diarahkan 
ke kegiatan usaha. Kalau pun ada yang memerlukan untuk 
konsumsi, bank hanya bersedia memberi jika ada jaminan bahwa 
hutang itu akan bisa dibayar. Karena itu yang jadi sasaran bukan- 
nya orang-orang miskin. 


611 


Bank harus mengenakan “ongkos” untuk peminjam, karena 
bank pun harus membayar ongkos itu untuk bisa memberikan 
pinjaman. Di sini dikenal apa yang disebut sebagai modal 
“murni,” yaitu tingkat bunga nominal dikurangi beberapa 
ongkos, seperti biaya-biaya administrasi, jaminan terhadap 
keamanan hutang pokok maupun bunganya, kemungkinan 
merosotnya daya beli uang, baik karena inflasi maupun nilai 
tukarnya terhadap mata uang asing, dan juga ongkos-ongkos 
yang diperlukan untuk menjaga keutuhan uang karena pem- 
bayaran dengan cara angsuran. Semua ongkos itu tentunya harus 
dipikul oleh debitur. Bank menarik semua ongkos itu dalam 
rangka menjaga amanat dari pemilik modal. Dari keterangan di 
atas kita bisa menarik kesimpulan bahwa tinggi rendahnya 
tingkat bunga itu bersifat relatif, karena tingkat bunga bisa tinggi 
hanya karena faktor inflasi. 


Mereka yang memiliki uang, baik besar maupun kecil, 
sebenarnya menanggung beban dan risiko dengan meminjamkan 
atau menyimpan uangnya itu ke bank. Pertama, ia kehilangan 
kesempatan untuk memanfaatkan uangnya itu, baik untuk 
keperluan usaha maupun konsumsi. Kedua, nilai uangnya bisa 
merosot, apalagi inflasi dan nilai tukar uang kini sudah bisa 
diperhitungkan, walaupun tidak terlalu persis. Dan ketiga, 
pemilik uang juga menanggung risiko uang tidak kembali, dan 
karena itu, maka bank perlu memperhitungkannya, demi 
keamanan pemilik modal, agar bisa dipercaya untuk menyimpan 
uang masyarakat. 


Karena itu bank, sebenarnya, seperti dikatakan oleh Bentham, 
melakukan perdagangan (tijarah atau bay') uang atau modal, seti- 
dak-tidaknya menjadi perantara dalam perdagangan itu, sehingga 
berhak mendapat komisi. Salah satu unsur penting dalam 
kelembagaan bank adalah bahwa ia didirikan dan diatur berdasar- 
kan undang-undang, peraturan dan kebijaksanaan pemerintah 
yang ditetapkan oleh masyarakat melalui DPR. Undang-undang 
ini sebenarnya merupakan pelembagaan tiga hal. Pertama, unsur 
kesukarelaan antara mereka yang terlibat dalam transaksi 
finansial. Kedua, perlindungan terhadap pihak-pihak yang rawan 
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dalam menghadapi kemungkinan kerugian atau pemerasan. Dan 
ketiga, pengaturan tentang tingkat keuntungan dari berbagai 


pihak. 


Bank, sebenarnya adalah modus untuk melaksanakan 
lembaga bay" (O., s. al-Bagarah/2:275), tijarah secara sukarela 
(M., s. al-Nisa'/4:29), dan pencegahan sifat riba yang adl af-an 
mudla'afat-an, baik dalam pengertian bunga berganda yang tidak 
ada batasnya, menurut pengertian A. Hasan, atau terlalu tinggi 
tingkat bunganya itu (O., s. Alu 'Imrin/3:130) di atas. Namun 
memang tetap merupakan riba kalau hal itu diartikan sebagai 
“tambahan.” Tetapi menurut Hadits yang dituturkan oleh Jabir 
r.a., Nabi sendiri memberikan tambahan atas hutangnya ter- 
hadap sahabat Jabir. Hanya saja tambahan atau riba itu dilakukan 
atas dasar sukarela. Dan dalam berbagai Hadits, Nabi sendiri 
memang menganjurkan dan melaksanakan sendiri dalam 
memberi tambahan terhadap hutang. 


Berdasar argumen di atas, maka lembaga bank malahan di- 
anggap sebagai jalan keluar dari ribi. Maksudnya, unsur yang 
mengharamkan. riba telah dihapus melalui peraturan perbankan. 
Tetapi apakah yang disebut rib4 yang diharamkan itu? Riba yang 
diharamkan memang masih banyak dijumpai dalam masyarakat, 
yaitu kegiatan pembungaan uang atau mindering yang dilakukan 
oleh anggota masyarakat tanpa izin dan tanpa menuruti undang- 
undang. Inilah riba yang dilarang dalam KUHP. Sudah barang 
tentu kegiatan hutang-piutang yang tidak mengandung unsur 
riba masih ada modus operandi-nya yang lain, misalnya melalui 
koperasi simpan-pinjam. Melalui cara koperasi ini, hasil “riba 
yang dipungut oleh koperasi akan menjadi SHU yang dibagikan 
kepada anggota atau menjadi milik bersama jika dijadikan 
tambahan modal. 


Bagi tokoh Muhammadiyah dan juga tokoh Masyumi, 
Kasman Singodimedjo, umat Islam seharusnya tidak lagi mem- 
permasalahkan haram-halalnya bunga bank. Baginya, bank 
adalah lembaga yang tidak saja dibutuhkan oleh masyarakat dan 
merupakan faktor yang menentukan dalam pertumbuhan eko- 
nomi, tetapi umat Islam harus segera mengembangkan lembaga 
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perbankan. Selama umat Islam tidak mengembangkannya, kare- 
na menganggapnya haram, maka mereka akan ketinggalan dari 
golongan lain yang mengembangkan dan menguasai bisnis uang 


dan modal. 


Sungguh pun demikian, dewasa ini, bagi mereka yang tetap 
berkeyakinan bahwa bunga bank yang kita kenal sekarang adalah 
riba yang diharamkan, maka Bank Syari'at Islam (BSI) adalah 
konsep alternatif untuk menghindari larangan riba, sekaligus 
berusaha untuk menjawab tantangan kebutuhan kredit guna 
pengembangan usaha dan ekonomi masyarakat. Jalan keluarnya 
adalah transaksi kredit berdasarkan tiga modus. Pertama, adalah 
mudlarabah dalam mana kreditur berkedudukan sebagai sleeping 
partner, tetapi menyediakan modal, sedangkan debitur bertindak 
sebagai pihak yang menjalankan atau active partner atas dasar 
perjanjian (sukarela) bahwa laba atau rugi akan ditanggung 
bersama. Mirip dengan yang pertama adalah modus musyarakah, 
dimana kedua belah pihak menyediakan modal maupun aktif 
menjalankan usaha dan dengan sendirinya sama-sama bertang- 
gung jawab terhadap kerugian maupun keuntungan. Modus 
ketiga adalah murabahah, dimana bank melakukan pembelian, 
untuk sebagian atau seluruhnya, terhadap suatu barang, dengan 
perjanjian bahwa barang itu akan dijual kembali kepada debitur, 
dengan harga yang lebih tinggi (mark-up), sesuai dengan perjanji- 
an. Dalam menarik modal, bank juga memberikan jasa, tetapi 
jasa itu tergantung dari tingkat keuntungan yang diperoleh bank, 
dengan memperhitungkan berbagai ongkos yang menjadi asumsi 
dalam konsep bunga nominal, termasuk inflasi dan ongkos 
administrasi. 

Masalah yang timbul pada konsep BSI adalah sebagai berikut. 
Pertama, apakah “ongkos kredit” nyata yang akhirnya dipikul 
oleh debitur akan menjadi lebih tinggi dari tingkat bunga pasar? 
Hal ini bisa terjadi karena ada ongkos administrasi yang diperlu- 
kan untuk mengontrol kredit atau ikut serta dalam manajemen. 
Kalau demikian halnya maka masyarakat tentu akan lari ke bank 
biasa yang lebih murah. Bahkan mungkin masyarakat akan 
menuduh bahwa tingkat “eksploitasi” BSI ternyata lebih tinggi. 
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Sebaliknya, jika tingkat keuntungan BSI lebih rendah, dan karena 
itu hanya bisa memberikan jasa kepada penabung atau deposi- 
tor yang kecil, maka BSI akan mengalami kesulitan dalam 
menarik modal. Demikian pula jika tingkat ROI (return on in- 
vestment) kecil, maka pemilik uang akan lebih suka menanamkan 
modalnya ke bidang lain. 


Dari Rib4 ke Amr Ma'ruf Nahy Munkar 


Riba, dalam arti tambahan yang dipungut atau ditanggung 
atas hutang-piurang, uang atau barang, bukanlah hanya gejala 
Islam, melainkan gejala universal, walaupun gejala ini sangat 
menonjol di lingkungan agama-agama Timur Tengah. Baik 
agama Yahudi, Kristen, Islam, maupun paham filsafat Yunani, 
kesemuanya berpandangan bahwa menjalankan uang dengan 
menarik riba adalah pekerjaan yang berdosa, tidak patut 
dilakukan, harus ditinggalkan dan bahkan perlu dilarang oleh 


masyarakat maupun penguasa. 


Sungguh pun begitu, praktek rib4 sulit dihindari, karena 
kredit adalah sesuatu yang dibutuhkan, terutama oleh mereka 
yang miskin. Penguasa di zaman dahulu, pada umumnya 
menyetujui pandangan para filsuf maupun teolog, dan berbagai 
undang-undang pun dibuat untuk mencegah praktek riba. 
Namun, dalam kenyataannya hukum larangan rib4 itu pun sulit 
diterapkan, terutama menghadapi masalah kebutuhan kredit 
untuk keperluan usaha di bidang-bidang tertentu, sehingga 
penguasa kerap kali hanya bisa membatasi dan mengatur kegiatan 
hutang-menghutang itu. 


Dalam perkembangannya kemudian, pengertian tentang 
“riba,” yang di Barat disebut usury atau woeker itu, mengalami 
evolusi sehingga akhirnya, kira-kira pada akhir Abad Pertengah- 
an, mulai dirumuskan konsep bunga yang membedakan diri dari 
riba. Dalam hal ini, riba adalah tambahan atas hutang yang 
dipungut dalam taraf yang terlalu tinggi dan mengandung unsur 
pemaksaan atau pemerasan terhadap yang membutuhkan tetapi 
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lemah kedudukannya. Sedangkan bunga adalah tambahan yang 
tingkatnya wajar, dengan memperhitungkan berbagai ongkos 
dan risiko yang harus dipikul oleh pemilik modal maupun bank. 
Perubahan dalam pengertian mengenai riba menjadi bunga 
tersebut ikut mempengaruhi sikap pemerintah di dunia Islam, 
terutama dalam mengizinkan beroperasinya bank berdasarkan 
konsep bunga. Ini menimbulkan kesan bahwa pemerintah di 
dunia Islam sendiri ternyata tidak juga menerapkan hukum 
larangan riba, karena sulitnya menerapkan hukum tersebut atau 
bunga memang dipandang sebagai berbeda dengan riba. 
Berdasarkan teori pertumbuhan ekonomi yang memandang 
modal sebagai faktor kunci, maka lembaga keuangan, khususnya 
bank, merupakan keharusan yang berperan dalam pengumpulan 
dan mendistribusikan modal sebagai kredit kepada wiraswasta- 
wan, pengusaha atau produsen. 


Bagi mereka yang tetap berkeyakinan bahwa bunga bank 
adalah riba yang diharamkan, konsep Bank Syari'at Islam adalah 
modus untuk menghindari praktek perkreditan yang mengan- 
dung unsur rib4 yang diharamkan, tetapi dapat berfungsi dalam 
melayani kebutuhan modal untuk pengembangan usaha. BSI 
ini juga memungut “ongkos” terhadap debitur, tetapi tingkat 
ongkos ini diputuskan berdasarkan perjanjian profit and loss shar- 
ing atau penentuan mark-up atau tambahan harga atas barang 
yang dibeli dengan kredit. Apakah modus BSI ini akan diterima 
oleh masyarakat dan dipandang sebagai praktek yang lebih sesuai 
dengan syari'ah Islam, masih diperlukan waktu untuk mendapat- 
kan pengalaman dan evaluasi. 


Sebagai penutup, dalam entri berikut, akan dibicarakan me- 
ngenai amr ma 'Tuf nahy munkar, yang merupakan konsep yang 
sangat penting dalam al-Gur'an, berkaitan dengan hakikat sosial 
keberagamaan Islam. Istilah amr ma'rif nahy munkar, boleh 
dikatakan sudah menjadi milik masyarakat. Apalagi istilah ini 
juga dipilih sebagai tema Muhammadiyah—sebuah organisasi 
Islam tertua di Indonesia. Hanya saja penafsirannya masih sering 
berat sebelah. Istilah nahy munkar mendapat tekanan lebih besar 
dan sering dibandingkan amr masif. Padahal sesungguhnya 
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amr ma rif lebih mengandung segi positif, dan karenanya disebut 
terlebih dahulu, sebelum nahy munkar. Ini dibuktikan oleh 
orientasi surat-surat yang memuat istilah tersebut, khususnya 
O., s. Ali “Imrin/3:104, 110, yaitu orientasi kepada al-khayr 
atau kebajikan (virtue, goodness). Keseimbangan antara dua istilah 
tersebut—amr ma rif dan nahy munkar—baik teoretis maupun 
praktis dielaborasi dalam entri berikut. 
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Sg adha 


SI 


AMR MA'RUF 
NAHY MUNKAR 


STILAH amr ma rif nahry munkar cukup populer di Indo- 

nesia. Sebenarnya istilah itu terdiri dari dua pengertian 

penting, yakni ma ruf dan munkar. Tetapi sebagai kata 

yang berdiri sendiri, dua kata itu kurang dikenal. Kecuali 
istilah munkar yang kadang-kadang dipakai. Biasanya kata itu 
didahului dengan kata “perbuatan,” sehingga menjadi “perbuatan 
munkar.” Dengan cepat orang tahu artinya, lebih-lebih dalam 
masyarakat Jawa. Artinya, perbuatan yang tidak baik, yang 
menentang kebaikan umum dan ajaran agama. Namun kata 
ma rif tidak lazim disebut sendirian, kecuali sebagai nama orang. 
Bahkan sebagai nama orang, kata ini sering sekali dipakai. Kita 
mengenal umpamanya nama sastrawan Anas Ma'ruf, penerjemah 
Gitanyali karya Rabinderanath Tagore atau pelukis Ipe Ma'ruf 
yang cukup terkenal itu. Nama Ma'ruf ini juga cukup populer 
di lingkungan masyarakat Betawi, sehingga ada sebuah restoran 
soto Jakarta yang memakai nama “Soto Betawi Pak Ma'ruf.” 
Tetapi walaupun begitu, hanya secara samar-samar saja orang 
mengetahui artinya, yakni kebaikan. 
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Sebagai suatu kesatuan kata, bersama-sama dengan kata amr, 
istilah di atas juga mengandung satu kesatuan pengertian. Kata 
amr ma'ruf nahy munkar sudah menjadi dan sering dipakai 
sebagai motto atau semboyan. Istilah itu berkaitan erat, secara 
maknawi dengan kata “dakwah” atau “perjuangan.” Orang 
biasanya menyebut istilah tersebut dengan semangat tertentu, 
yakni semangat perjuangan. Karena itu, maka istilah tersebut 
mengandung konotasi tertentu. Ketika orang menentang lottere, 
yang bernama Hwa Hwe, di awal Orde Baru, kemudian Porkas 
dan terakhir SDSB umpamanya, perjuangan untuk menghapus 
itu semua bisa diberi label arit ma ruf nahy munkar. Perjuangan 
melawan korupsi dan pelacuran juga bisa ditaruh di bawah 
bendera amr ma rif nalry munkar. 

Karena itu, istilah amr marif nahy munkar mengandung 
konotasi “berjuang menentang,” “membasmi” atau “mem- 
berantas.” Konotasinya adalah bentuk negatif dari suatu per- 
juangan. Ini berarti, tekanan makna penyebutan istilah tersebut 
lebih berat kepada aspek nahy munkarnya. Memang, bisa pula 
orang menyebut istilah amar ma r#f secara tersendiri yang berarti 
“anjuran kebaikan,” tetapi istilah itu jarang dipakai. Padahal, 
untuk menjernihkan pengertiannya, lebih baik jika orang 
menyebut dua istilah itu, sendiri-sendiri. Jika sedang menentang 
kolusi umpamanya, maka bisa dipakai istilah “perjuangan nahy 
munkar.” Dan jika sedang menganjurkan amr ma rif, misalnya 
sekarang ini, dalam rangka menegakkan disiplin nasional, kita 
bisa memakai istilah amr ma ruf. 

Dalam Ensiklopedia Islam Indonesia (Penerbit Jembatan, 
1992), ada juga entry “Amar Makruf Nahi Munkar” yang di- 
artikan sebagai “suruhan untuk berbuat baik serta mencegah 
dari perbuatan jahat.” Istilah itu diperlakukan dalam satu kesatu- 
an istilah, dan satu kesatuan arti pula, seolah-olah keduanya tidak 
bisa dipisahkan. 


Amr Ma'ruf Naby Munkar dalam Teologi 


Kelaziman itu nyata karena umpamanya, ulama-pemikir 
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terkenal, Syaykh-u I-Islam Tagiy al-Din Abu al- Abbas yang lebih 
dikenal dengan nama Ibn Taymiyah itu, menulis sebuah buku 
khusus dengan judul al-Amr bi al-Ma'ruf wa al-Nahy 'an-i 1- 
Munkar (sudah diterjemahkan menjadi buku kecil berjudul Etika 
Beramar Ma'ruf Nahi Munkar, Gema Insani Press, 1992. Selain 
itu, dua penerbit lain juga menerbitkan terjemahannya). Dalam 
tradisi pemikiran Islam, dua kata itu memang telah menjadi satu. 
Mu'tazilah, sebuah aliran teologi Islam abad pertengahan, ternya- 
ta telah memasukkan amir ma ruf nahy munkar tersebut sebagai 
Rukun Iman yang keenam, sebagaimana kaum Syi'ah telah me- 
masukkan jihad sebagai rukun Islam yang keenam pula. Agaknya 
ada kesejajaran pemikiran antara kaum Mu'tazilah dan Syi'ah, 
berkaitan kedekatan makna amr ma 'ruf nahy munkar dengan 
jihad (lihat, “Jihad dalam al-Gur'in,” dalam Jihad). 

Kaum Mu'tazilah ternyata sedemikian keras memegang 
doktrin ini sebagai bagian dari keimanan mereka, sehingga 
mereka berpendapat bahwa ar ma ruf nahry munkar itu harus 
ditegakkan secara konsekuen. Bahkan, kalau perlu dengan 
kekerasan, walaupun menurut rumusan Zamakhsyari, tindakan 
kekerasan ini hanya dilakukan sebagai langkah terakhir, sesudah 
peringatan yang lemah lembut dilakukan. Mu'tazilah adalah 
sebuah aliran teologi abad ke-8 M/2 H, yang dipelopori oleh 
Washil ibn Atha' (700-780 M) yang menentang dan memisahkan 
diri dari gurunya, Imim Hasan-u “I-Bashri, pada suatu hari di 
Masjid Raya Bashrah. 

Untuk memahami doktrin kaum Mu'tazilah ini, bisa dike- 
temukan kasus perbedaan pendirian dan sikap tiga aliran teologi 
Islam tentang iman dan dosa. Menurut Washil ibn Atha', yang 
menentang pendapat Imim Hasan-u 'I-Bashri, seorang mu'min 
yang telah melakukan dosa besar (berzinah, korupsi, mem- 
bunuh), jika tidak bertobat, maka statusnya tidak mu' min (ber- 
iman) lagi, tetapi jatuh ke dalam kategori /asig, namun belum 
jatuh ke dalam kategori kafir. Mengenai hal ini, Imam Hasan-u 
“I- Bashri berpendapat, bahwa orang tersebut, jika tidak dinyata- 
kan dirinya kafir, ia masih berhak atas status mu'min. 

Pendapat yang diametral datang dari kaum Khawarij. Mereka 
berpendapat, orang seperti Mu'Awiyah, yang telah melakukan 
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kecurangan dalam berperang dan berebut kekuasaan kekha- 
lifahan dengan “Ali, telah melakukan dosa besar, dan karena itu 
hanya berhak dengan status kafir. Di antara kedua pendapat 
yang beroposisi itu, kaum Mu'tazilah berada di tengah-tengah. 
Orang mu'min yang melakukan dosa besar berada pada suatu 
posisi di antara dua status (al-manzilah bayn-a I-manzilatayn). 
Kesimpulan ini diambil berdasarkan argumen yang rasional. 

Pendapat-pendapat ini sebenarnya mempunyai implikasi pada 
sikap yang perlu diambil terhadap seorang pendosa atau pelaku 
suatu kejahatan. Kaum Khawarij akan menghukum pendosa 
besar, sebagaimana sikap mereka terhadap Mu'awiyah dan 
pengikutnya. Tetapi kaum Mu'tazilah akan berjuang amr ma rif 
nahy munkar, dengan cara mencegah perbuatan dosa, dan 
mendorong para pendosa supaya sadar, memohon ampun kepada 
Tuhan dan tentu saja, dihukum jika ternyata bersalah melanggar 
hukum. 

Untuk paham itu, Kaum Mur'tazilah merumuskan lima ajaran 
dasar: (1) tawhid atau mengesakan Tuhan, (2) percaya kepada 
keadilan Tuhan, atau berpendapat bahwa sifat Allah yang paling 
hakiki adalah keadilan: (3) menempatkan diri di antara dua posisi, 
yang dapat ditafsirkan sebagai pengambilan sikap moderat, (4) 
janji baik dan ancaman Tuhan (bashir-an wa nazhir-an), dan (5) 
amr maruf nahy munkar. 

Sekalipun dalam teologi, Mu'tazilah mengambil sikap 
moderat, namun ketika mereka berada dalam posisi berkuasa 
pada masa Khalifah al-Ma' min dari Dinasti “Abbasiyah, ternyata 
mereka memaksakan pendirian mereka kepada golongan lain. 
Ini karena mereka bersikap keras dalam menegakkan keadilan 
dan menjalankan amr ma riif nahy munkar secara konsekuen— 
kalau perlu dengan kekerasan. Akibatnya kaum Mu'tazilah 
banyak ditentang oleh kelompok pendukung Ahl al-Sunnah wa 
al-Jama ah, dan ketika Khalifah Mutawakkil berpihak kepada 
golongan Ahl-al-Sunnah wa al-Jjama'ah, maka berakhirlah 
kekuasaan mereka hingga 849 M/234 H saja. Bahkan ketika 
berada di luar kekuasaan, kaum Mu'tazilah menjadi golongan 
yang dikejar-kejar penguasa, sehingga aliran ini menjadi lemah. 
Namun mereka berhasil melakukan kebangkitan kembali di Irak 
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dan Persia. Golongan Syi'ah mengambil oper teologi Mu'tazilah 
dan melahirkan ulama terkemuka Oidli al-Gudlat “Abd-u “I- 
Jabbar (w. 1025 M/415 H). Ulama besar ahli tafsir al-Zamakh- 
syari (w. 1144 M/538 H) ini, adalah salah seorang penganut 
teologi Mu'tazilah. Dewasa ini, aliran Mu'tazilah ini masih hidup 
dan dipelihara di kalangan Syi'ah, karena agaknya kaum Syi'ah 
merasa cocok dengan doktrin-doktrin dasar teori Mu'tazilah. 

Dalam Syi'ah, Rukun Islam ke-6 adalah jihad. Dan ini 
mengingatkan kita kepada doktrin amr marif nahy munkar. 
Keduanya mengandung nada maknawi yang sama. Selama 
berabad-abad, kaum Syi'ah adalah golongan yang berada di luar 
kekuasaan. Mereka tidak hanya beroposisi, tetapi dimusuhi juga 
oleh golongan Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah. Sementara itu, 
semenjak al-Mutawakkil, kaum Mu'tazilah adalah mereka yang 
dikucilkan. Posisi oposisi inilah agaknya yang mendorong kaum 
Syi'ah—sejak zaman Mu'awiyah—mengambil doktrin jihad yang 
lebih tegas, dan lebih memberi semangat daripada doktrin amr 
ma Taf nahy munkar yang dirumuskan oleh kaum Mu'tazilah. 

Kelompok lain yang mengambil doktrin amr ma rif nahry 
munkar ini, adalah Muhammadiyah di Indonesia. Padahal 
Muhammadiyah tidak mempunyai tradisi oposisi terhadap 
penguasa, sekalipun terhadap penjajah Belanda. Apabila kita 
menengok kepada doktrin-doktrin dasar Mu'tazilah lainnya, kita 
melihat persamaan yang mencolok dengan paham Muhamma- 
diyah. Pertama, baik Mu'tazilah maupun Muhammadiyah 
merumuskan, dan menonjolkan doktrin pengesaan Tuhan secara 
keras. Konsekuensinya adalah pemurnian agidah yang mungkin 
telah bercampur dengan unsur-unsur paham lain. Kedua, adalah 
posisinya yang berada di tengah-tengah, dalam persoalan iman 
dan perbuatan dosa yang mempengaruhi seluruh pola sikap 
Muhammadiyah yang serba moderat. Dan ketiga, pengambilan 
doktrin amr ma rif nahy munkar itu. 

Dalam Muhammadiyah memang tidak diperhatikan konsep 
basyir-an wa nazhir-an yang bernada eskatologis, dan futuristis 
itu, yang nampak kuat dalam aliran Syi'ah. Baik dalam Syi" 
maupun Mu'tazilah, doktrin keadilan Ilahi itu berada di pusat 


orientasi diskursus teologi. Karena itu, ulama Syi'ah terkemuka, 
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Murtadla Muththahhari membahas dan mengembangkan konsep 
Keadilan Ilahi secara komprehensif. Diskursus teologi ini sulit 
bisa dibayangkan dapat dilakukan di lingkungan Ahl al-Sunnah 
wa al-Jama'ah maupun Muhammadiyah. Sebab doktrin keadilan 
Ilahi ini merupakan sumber maupun hasil dari cara berpikir 
rasional. 

Doktrin keadilan Ilahi ini dalam Syi'ah dan Mu'tazilah 
berbeda. Pada Mu'tazilah doktrin keadilan Ilahi berkaitan dengan 
kebebasan manusia untuk bertindak. Manusia bebas memilih 
apakah cenderung kepada perbuatan baik atau jahat. Pilihan itu 
akan dinilai Tuhan secara adil, dalam arti, semua tindakan baik 
maupun buruk ada ganjaran atau balasannya. Dalam Syi'ah 
doktrin keadilan Ilahi itu dikembangkan lebih lanjut menjadi 
konsep keadilan politik dan keadilan sosial. Konsep ini dipakai 
sebagai dasar teori kenegaraan, dan rekayasa teori sosial-ekonomi 
dalam Syiah modern (lihat, “Keadilan Ilahi,” dalam “Adl). 

Keistimewaan Muhammadiyah terletak pada pengambilan 
dan penempatan doktrin amr ma rif nahy munkar ini. Namun 
berbeda dengan Mu'tazilah yang menempatkan doktrin ini 
dalam diskursus teologi, Muhammadiyah menempatkannya 
sebagai doktrin aksi. Dalam konsep Muhammadiyah, amr ma rif 
nahy munkar ditafsirkan sebagai konsep dakwah, yakni menyeru 
kepada kebaikan dan mencegah keburukan. Jika kaum Syi'ah 
lebih memperhatikan konsep jihad, yang kerap kali diwujudkan- 
nya ke dalam bentuk perjuangan bersenjata itu, Muhammadiyah 
lebih suka mengambil amr marif nahy munkar sebagai dasar 
perjuangan dengan cara damai, yang disebutnya dengan 
“dakwah.” | 

Doktrin amr ma rif nahy munkar ini termuat dalam doku- 
men “Kepribadian Muhammadiyah.” Disebutkan bahwa sebagai 
persyarikatan, Muhammadiyah adalah sebuah gerakan Islam. 
Yang dimaksud dengan gerakan Islam adalah upaya serentak 
dalam melaksanakan “dakwah amir ma rif nahy munkar.” Sasar- 
annya ada dua, perorangan dan masyarakat. 

Terhadap perorangan, dakwah amr ma'rif nahy munkar 
mengandung dua sasaran: pertama, terhadap mereka yang sudah 
beragama Islam, dakwah diwujudkan ke dalam bentuk pembaru- 
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an pemahaman Islam ke arah pemurnian tauhid, yaitu ajaran 
Islam yang asli. Kedua, terhadap yang belum Muslim dakwah 
bertujuan membawa mereka kepada Islam. Terhadap masya- 
rakat, dakwah diwujudkan ke dalam usaha-usaha perbaikan dan 
bimbingan guna menegakkan dan menjunjung tinggi agama 
Islam dalam kehidupan pribadi, dan masyarakat. Konkretnya, 
Muhammadiyah melakukan berbagai amal usaha, khususnya di 
bidang pendidikan, sosial (musalnya mendirikan panti asuhan, 
poliklinik, rumah sakit atau memobilisasi dan distribusi zakat), 
tabligh dan berbagai bentuk penyiaran agama Islam. 

Dengan demikian, maka definisi Muhammadiyah tentang 
amr ma'rif nahy munkar cukup positif. Sungguhpun begitu, 
dalam praktek dakwah dan advokasinya, dakwah amr ma'ruf 
nahry munkar seringkali mengarah kepada bentuk negatif, yakni 
pemberantasan bid'ah, khurafat dan takhayul. Dakwah seperti 
ini sejalan dengan kecenderungan pemikiran Muhammadiyah— 
sebagaimana halnya pada Mu'tazilah—yang rasional dan menye- 
rap ilmu pengetahuan modern. Namun arah dakwah ini sering- 
kali pula bersinggungan dengan kepercayaan pada agama lain, 
seperti Hindu atau Buddha atau kepercayaan orang-orang abang- 
an yang sinkretis. Dakwah ini juga bersinggungan dengan kalang- 
an NU yang seringkali dianggap masih memelihara tradisi yang 
tidak ada petunjuknya dalam agama. 


Amr Ma'ruf Nahy Munkar dalam al-G9ur'in 


Di dalam al-Gur'in, istilah amr ma ruf nahy munkar—seperti 
ya 'murin-a bi al-ma'ruf wa yanhawn-a 'an-i I-munkar—ternyata 
secara berulang disebut secara utuh, artinya tidak dipisahkan 
antara amr ma ruf dan nahy munkar. Istilah itu berulang cukup 
banyak, 9 kali, sekalipun hanya dalam 5 surat, yakni secara ber- 
urutan, dalam surat-surat al-A'raf/7:157, Lugm3n/31:17, Alu 
Imran/3:104, 110, dan 114, al-Hajj/22:103, dan al-Tawbah/9:67, 
71 dan 112. Sungguhpun begitu, yang seringkali dikutip adalah 
yang tercantum dalam surat Alu Imran/3:104 dan 110. 

Penting untuk dicatat, bahwa kata ma r4f sendiri, baik dalam 
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rangkaian. kata amr maaf nahy munkar maupun yang berdiri 
sendiri, disebut dalarn al-Gur'in sebanyak 39 kali, dalam 12 surat 
yaitu surat-surat: al-Bagarah (15 ayat), Alu “Imran (3 ayat), al- 
Nisa (6), al-A'raf (1), al-Tawbah (3), al-Hajj (1), al-Niir (1), 
Lugman (2), al-Ahzab (2), Muhammad (17), al-Mumtahanah (1), 
dan al-Thalag (3). Kata ini memiliki arti harfiyah, tetapi untuk 
mengetahui makna yang sebenarnya, kita harus menengok 
kepada 39 ayat al-Our'an itu, guna melihat konteksnya. 


Secara harfiyah, menurut Buya Hamka, kata ma r#f berasal 
dari kata vrf, artinya “yang dikenal,” atau “yang dapat dimengerti 
dan dapat dipahami serta diterima oleh masyarakat.” Selanjut- 
nya dijelaskan oleh Hamka, bahwa perbuatan yang ma rif itu, 
jika dikerjakan, dapat diterima dan dapat dipahami oleh manusia, 
dan dipuji, karena begitulah yang patut dikerjakan oleh manusia 
yang berakal. 


Kebalikan arti dari kata ma 4f adalah munkar, artinya “yang 
dibenci, yang tidak disenangi, yang ditolak oleh masyarakat, 
karena tidak patut, tidak pantas. Tidak selayaknya yang demiki- 
an itu dikerjakan oleh manusia berakal,” kata ulama tokoh Mu- 
hammadiyah itu. Dalam bahasa Inggris, marif mirip dengan 
pengertian common sense, masuk akal. 


Hamka mempunyai penjelasan yang baik sekali tentang tidak 
bisa dipisahkannya anjuran kepada yang ma "if, dan pencegahan 
yang munkar. Keduanya berkaitan erat, katanya: 


Agama datang menuntun manusia dan memperkenalkan mana yang 
makruf itu dan mana yang munkar. Sebab itu, maka makruf dan 
munkar itu tidaklah terpisah dan pendapat umum, Kalau ada orang 
berbuat makruf, maka seluruh masyarakat umumnya menyetujui, 
membenarkan dan memuji. Kalau ada perbuatan munkar, seluruh 
masyarakat menolak, membenci dan tidak menyetujuinya. Sebab itu 
bertambah tinggi kecerdasan beragama, bertambah kenal akan yang 
makruf dan bertambah benci orang kepada yang munkar. 


Yang menarik dari keterangan Hamka adalah, yang baik atau 


yang buruk itu ditentukan oleh pendapat umum. Pendapat 
masyarakat menjadi kriteria apakah sesuatu itu mar#f atau 


625 


munkar. Selanjutnya, Hamka menjelaskan penafsiran amr ma rif 
nahy munkar sebagai dakwah, keduanya seolah-olah identik atau 
menjelaskan satu sama lain. Ia juga mengatakan bahwa salah 
satu tugas dakwah adalah membentuk pendapat umum tentang 
sesuatu yang baik atau yang buruk. 

Dalam menafsirkan pengertian munkar, Hamka maupun Ibn 
Taymiyah menghubungkan atau menjelaskannya dengan sebuah 
Hadits Nabi s.a.w. yang berbunyi: 


Barangsiapa diantara kamu melihat sesuatu yang munkar, hendaklah 
merubah dengan tangannya. Jika tidak sanggup hendaknya ia merubah 
dengan lidahnya. Jika dia tidak sanggup juga, maka hendaklah ia 
merubah dengan hatinya. Dan itu adalah selemah-lemah iman. 


Dari Hadits itu, kita dapat menarik kesimpulan bahwa 
mengubah yang munkar itu, jika dijumpai seseorang, hukumnya 
wajib, walupun itu bergantung dari kesanggupan seseorang. Jika 
mampu, ia harus mengubahnya secara fisik. Tetapi jika tidak 
mampu, ia bisa mempergunakan lisan atau tulisan. Dan hanya 
orang yang paling lemah imannya saja yang mengubah dengan 
hati, maksudnya hanya dengan berdoa. 


Tafsir tentang yang Amr Ma'ruf 


Kata ma 'rf cukup banyak disebut dalam al-Gur'in. Misalnya 
saja, dalam surat al-Bagarah disebut 15 kali. Dalam setiap kali 
penyebutan, maknanya diberi konteks tertentu. Jika kita hanya 
melihat terjemahan harfiyahnya saja, maka maknanya menjadi 
terlalu umum atau abstrak. Untuk mengetahui maknanya yang 
lebih konkret kita harus melihat konteksnya. Misalnya saja 
dalam surat al-Bagarah/2:263 (juga pada ayat 235, surat al-Nisa”/ 
4:5 dan 8, dan surat Muhammad/47:21) terdapat perkataan gawl- 
un ma ruf yang artinya secara harfiyah adalah “perkataan yang 
baik.” Tetapi apa yang dimaksudkan dengan itu? Apakah 
perkataan yang baik itu adalah yang lembut, sopan, menyenang- 
kan hati, indah susunan kata dan ungkapannya, atau apa? Dalam 
surat al-Bagarah/2:263 hanya disebut demikian: 
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S3 ea LAS oa aa Brian 3 Dj ya Ji 
(VW 8 mbl ek 


Perkataan yang baik dan pemberian maaf lebih baik dari sedekah yang 
diiringi oleh sesuatu yang menyakitkan. Dan Allah Maha Kaya lagi 
Maha Penyantun. 


Dalam ayat tersebut hanya disebutkan “perkataan yang baik” 
(gawl-un ma'ruf) saja. Kata ini seringkali tidak diterjemahkan 
dan dibiarkan saja terbaca ma 74f. Karena itu kita harus mencari 
maknanya dari sudut harfiyahnya dahulu. 

Kata ma rsf berasal dari mashdar 'a-r-f dan menjadi kata kerja 
'arafa yang artinya: mengetahui (to know), mengenal atau 
mengakui (to recognize), melihat dengan tajam atau mengenali 
perbedaan (to discern). Sebagai kata benda, yakni ma ruf, artinya 
menjadi: sesuatu yang diketahui, yang dikenal atau yang diakui. 
Kata ma Y4f ini-adakalanya juga diartikan sebagai (menurut) nalar 
(reason), sepantasnya, secukupnya. 

Selanjutnya kita bisa mencari keterangan yang barangkali 
bisa dijumpai dalam ayat tersebut. Dari ayat 263 surat al-Bagarah 
di atas, ada keterangan yang berkebalikan artinya dengan gawl- 
un ma rif, yakni shadagat-in yatba “u ha adzi-n, yakni pemberian 
(shadagah) yang diiringi dengan “sesuatu yang menyakitkan 
(perasaan si penerima).” Di sini kata ma r/f mengandung konteks 
tertentu yang dapat kita cari keterangannya dalam surat yang 
sama pada ayat sebelum dan sesudahnya. Pada ayat sebelumnya 
(ayat 262) dan sesudahnya (ayat 270) terdapat keterangan sebagai 
berikut: 


Ye) Ai SY La bl Lu 
(SV Y/8 dh Opa BY —ee SL 
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Orang-orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah, kemudian 
mereka itu tidak mengiringi apa yang dinafkahkannya itu dengan 
menyebut-nyebut pemberiannya dan tidak menyakiti (perasaan si 
penerima), mereka memperoleh pahala di sisi Tuhan mereka. Tidak 
ada kekhawatiran terhadap mereka dan tidak (pula) mereka bersedih 
hati. 


(YV Ya dh JA ym pedal Lag dal 


Apa saja kamu nafkahkan atau apa yang kamu nadzar-kan, maka 
sesungguhnya Allah mengetahuinya. Orang yang berbuat zalim tidak 
ada seorang penolong pun baginya. 


Dua ayat di atas memberikan latar belakang munculnya perkata- 
an ma rif yang dilekatkan kepada ucapan atau perkataan. 

Pokok persoalannya berkisar pada suatu perbuatan baik yang 
bernama shadagah. Sudah jelas bahwa memberi sedekah itu baik. 
Namun jika perbuatan baik itu tidak disertai dengan menyebut- 
nyebut pemberiannya itu dan tidak diikuti dengan perkataan 
yang menyakitkan hati si penerimanya maka yang berbuat 
demikian akan memperoleh pahala di sisi Tuhan. Maka perkata- 
an yang baik (gawl-un ma rif) itu lebih baik dari pemberian yang 
disertai dengan kata-kata yang menyakitkan hati. 

Tiga ayat di atas akhirnya dirumuskan dengan sebuah 
petunjuk positif, sebagaimana terbaca dalam ayat 264: 


IN ad SASAK Mpasi Upea! Gi telu 
Mandy AU ea Yg ai eU AU Gia SAS 
Ja Aneh Dl Abs Ol ian JS Wtad VI 
ASIN N pem Late 5 AS Oy pai Y lulp AS 3 

(TU Y BAN on ai ai 
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Hai orang-orang beriman, janganlah kamu menghilangkan (pahala) 
sedekahmu dengan menyebut-nyebutnya dan menyakiti perasaan, 
seperti orang yang menafkahkan hartanya karena riya (pamer) kepada 
manusia dan dia tidak beriman kepada Allah dan hari kemudian. Maka 
perumpamaan orang itu adalah seperti batu yang licin yang di atasnya 
ada tanah, kemudian batu itu ditimpa hujan lebat, lalu menjadi lah ia 
bersih (tidak bertanah lagi). Mereka itu tidak menguasai sesuatu pun 
dari apa yang mereka usahakan: dan Allah tidak memberi petunjuk 
kepada orang-orang yang kafir. 


Ayat ini memberikan petunjuk, bukan terutama petunjuk untuk 
memberikan sedekah, melainkan jika memberi sedekah jangan 
lah disertai dengan menyebut-nyebut pemberiannya itu. Perbuat- 
an seperti itu disebut ri4” (riya). Juga supaya jangan disertai 
dengan perkataan yang bernada melecehkan. Itu lah keterangan 
arti kata “perkataan ma 7vf,” dalam arti bentuk kebalikannya. 
Contoh lain dari penggunaan kata ma rif adalah bersangkut- 
an dengan pengurusan harta anak yatim, sebagaimana tercantum 


dalam surat al-Nisa”/4:6 
HA pemaii ULI US yA 1 abad kail 
3 8 —at Ka SU Y 3 Hi yel ea! Tyo Ta) 
OLS oya 9 HiliniannlB Laih OS ya yg pS4 Ol Il 
gai ea) anda IL SD) mada JSUJU 1 omi 
(Ni Jeli) Leren ANU AS 9 ea Ng 


Dan ujilah anak-anak yatim itu sampai cukup umur mereka (cukup 
untuk kawin), maka bila engkau ketahui di antara mereka telah cukup 
pandai (mengurus harta mereka), maka serahkan lah harta-harta mereka 
itu. Dan janganlah kamu menggunakannya lebih dari batas kepatutan, 
dan (jangan kamu) tergesa-gesa menyerahkan harta itu sebelum mereka 
dewasa. Barangsiapa (di antara pemelihara harta itu) yang cukup 
mampu, maka hendaklah dia menahan diri, dan barangsiapa miskin, 
maka ia boleh memakai harta itu menurut yang patut (ma 74f). Kemudi- 
an bila kamu menyerahkan harta itu kepada mereka, maka adakanlah 
saksi-saksi atas mereka. Dan cukuplah Allah sebagai pengawas. 
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Dalam konteks ayat ini, ma rif mempunyai arti dan maksud 
tertentu yang lain lagi berhubungan dengan konteks penggunaan 
kata tersebut. Secara harfiyah, terjemahannya adalah “patut” atau 
“pantas” atau “sepantasnya,” menurut akal sehat atau—berdasar- 
kan pendapat Hamka—menurut yang dapat diterima oleh masya- 
rakat, Dalam ayat ini ada keterangan yang berkebalikan dengan 
makna ma rif, yakni israf, yang artinya adalah berlebih-lebihan 
atau dalam kutipan ini diterjemahkan dengan “lebih dari batas 
kepatutan.” 

Dalam berbagai ayat dalam surat al-Bagarah kata ma rif juga 
berarti kepatutan. Sebagai contoh, dalam perceraian, hendaknya 
perempuan yang diceraikan itu mendapatkan mata (pemberian) 
yang sepantasnya, “sebagai kewajiban orang-orang yang ber- 
tagwa” (O., s. al-Bagarah/2:241). Apabila orang ingin merujuk 
kembali dengan istrinya yang telah ia jatuhi talak, sebelum yang 
ketiga kalinya, hendaklah ia merujuk dengan cara yang baik 
(ayat 231): apabila seseorang hendak meminang dan memberi- 
tahukan maksudnya itu kepada seseorang perempuan yang ia 
minati, maka hendaklah ia menyampaikannya dengan kata-kata 
yang baik (ayat 235): besarnya mahar atau mas kawin juga bisa 
sesuai dengan kemampuan seseorang, tetapi pemberian itu 
hendaklah yang pantas” (ayat 236). Disebutkan juga bahwa “para 
Wanita itu mempunyai hak yang seimbang dengan kewajibannya 
menurut cara yang patut atau ma ruf (ayat 237). Sementara itu 
dalam surat al-Bagarah juga, disebutkan agar memberikan wasiat 
kepada ibu-bapak dan kerabatnya, jika seseorang itu merasa telah 
mendekati ajalnya (ayat 180). Besar dan jenisnya harus ia pertim- 
bangkan baik-baik menurut azas keadilan. Jadi ma'ruf itu, arti 
konkretnya adalah juga adil. Dari berbagai ayat di atas, dapat 
ditarik kesimpulan bahwa ma'rif itu pada hakekatnya adalah 
azas kepantasan yang menurut Hamka mengacu atau berpedo- 
man kepada pendapat masyarakat. 

Dengan metode gryas-tanalogi), maka azas kepantasan itu— 
yang arti konkretnya tidak berlebihan dan tidak pula kurang— 
atau azas patut—arti konkretnya bisa yang wajar dan tidak 
keterlaluan—bisa diterapkan di berbagai bidang. Sikap adil bisa 


merupakan perwujudan dari ma r4f. Dan ini pun harus menjadi 
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pedoman perilaku mereka yang beriman dan bertagwa. Azas 
keselarasan, keserasian dan keseimbangan adalah terjemahan 
yang tepat dari kata ma '74f. Dan hal ini bisa diterapkan dalam 
berbagai lingkungan. Seperti yang dicontohkan dalam al-Gur'in, 
hubungan antara laki-laki dan perempuan, termasuk hubungan 
suami istri, bahkan juga hubungan kekeluargaan, bersandar pada 
prinsip-prinsip ma'ruf ini. 

Ma 'rif adalah sebuah nilai intrinsik dan bukan sekadar 
instrumental, yakni nilai yang berdiri sendiri dan bukan hanya 
muncul dalam kaitannya dengan pemanfaatan. Dalam ayat 114 
surat al-Nisa' (surat ke-4) umpamanya, nilai ma 7#f itu disejajar- 
kan dengan nilai-nilai yang lain: 


Sy maa Jd Bila ja ya VI RL ya AS BN 
AJ Dp pa sela! S3 Jai ya 3 Oni oa MI Ji 
(ON 4 /slkndl) Lambas | pel api By 


Tidak ada kebaikan pada kebanyakan bisikan-bisikan mereka, kecuali 
bisikan-bisikan dari orang yang menyuruh memberi sedekah atau 
berbuat ma df, atau mengadakan perdamaian (kerukunan). Dan 
barangsiapa yang berbuat demikian karena mencari keridlaan Allah, 
maka kelak Kami memberi kepadanya pahala yang besar. 


Dalam ayat di atas ada bisikan-bisikan yang dianggap baik— 
karena bisikan itu biasanya mengandung keculasan—adalah: (1) 
bisikan yang menganjurkan orang untuk bersedekah atau 
memberikan sesuatu, terutama harta atau kekayaan kepada orang 
lain: (2) berbuat marsf: dan (3) berbuat ishlah, yang artinya 
berdamai atau pun mendamaikan orang yang lagi berselisih dan 
berbeda pendapat. 

Kenapa perbuatan ma rif itu sejajar dengan tindakan shadagah 
dan ishlah? Bukankah shadagah dan ishlah itu dapat ditafsirkan 
sebagai perbuatan baik (ma 74f) juga? Dari ayat-ayat sebelumnya 
sebenarnya nampak bahwa masif itu berkenaan dengan sifat 
dari satu perbuatan, yakni sifat yang patut, pantas atau adil dari 
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suatu tindakan. Dengan demikian, maka ma ruf itu menunjuk 
kepada cara, pendekatan atau metode yang memberikan kualitas 
atau kualifikasi dari suatu perbuatan. Pemberian sedekah umpa- 
manya, adalah suatu perbuatan yang baik pada dirinya sendiri. 
Tetapi kebaikan itu bisa berkurang atau bahkan hapus sama 
sekali jika dilakukan dengan cara yang tidak baik. Sebaliknya, 
cerai itu adalah—menurut sebuah Hadits—sebuah perbuatan 
yang paling dibenci Allah, namun diperbolehkan. Tetapi jika 
perbuatan cerai itu timbul dari alasan yang baik dan dilaksanakan 
dengan cara yang baik sehingga menimbulkan kebaikan, ter- 
utama bagi perempuan, maka perbuatan itu menjadi sesuatu yang 
baik. 

Pada surat LugmAn/31:15, ma r#f adalah sebuah sifat yang 
memberikan kualitas sikap seseorang kepada kedua orang 
tuanya. Latar belakang dari soal ini dijelaskan oleh ayat 14 yang 
mengatakan demikian: 


3 3 AE kung dal dalan daddy Ola II temp 9 
maa II UM 3 IS Oi enale Ulas 
(NY Vupedih 


Dan Kami perintahkan kepada manusia (agar berbuat baik) kepada 
ibu-bapaknya: ibunya telah mengandungnya dalam keadaan lemah yang 
bertambah-tambah, dan menyapihnya dalam dua tahun. Bersyukurlah 
kepada-Ku dan kepada dua orang (yang menjadi) ibu bapakmu, itu. 
Hanya kepada-Ku lah kamu kembali. 


Ayat di atas menjelaskan salah satu perintah Allah kepada manu- 
sia, agar mereka berbuat baik kepada ibu-bapaknya, terutama 
kepada ibunya yang telah mengandung hingga sembilan bulan 
dan telah menyapihnya selama dua tahun. Kepada kedua orang 
tuanya itu Allah memerintahkan untuk bersyukur, didahului 
dengan syukur kepada Allah. 

Namun, adakalanya seseorang menghadapi masalah tentang 
kedua orang tuanya itu. Dan masalah yang terberat adalah jika 
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orang tuanya itu musyrik, kafir, atau fasig. Dalam kasus berikut 
ini, masalahnya adalah jika orang tuanya musyrik. Nasehat Allah 
adalah sebagai berikut (ayat 15): 


da IA Did DL is Hlaale Ul) 
agya La! — Kagak 4 Lagalai M3 bs 
SE Step SE JL oa Jami HI 

(NO Joel) O yelasi emti La 


Dan jika keduanya memaksamu untuk mempersekutukan Aku dengan 
sesuatu yang engkau tidak ada pengetahuan tentang hal itu, maka 
janganlah kamu mengikuti keduanya, tetapi pergauli lah keduanya di 
dunia dengan baik, dan ikuti Jah jalan orang yang kembali kepada-Ku, 
kemudian hanya kepada-Ku lah kamu kembali, maka kuceritakan 
kepadamu apa yang telah kamu kerjakan. 


Jika kedua orang tuanya itu musyrik (bisa juga kafir atau fasig), 
maka orang dilarang mengikuti keduanya. Sungguhpun demiki- 
an, sebagai anak, seseorang tetap diperintahkan untuk menggauli 
kedua orang tuanya dengan baik (ma"r4f). Menggauli dengan 
baik artinya bertutur kata baik, membalas budi dan taat kepada 
orang tuanya, sepanjang hal itu tidak bertentangan dengan akidah 
dan akhlak yang baik. 

Akhirnya dapat dikemukakan di sini, penempatan oleh Allah 
konsep ma'if itu di antara perbuatan-perbuatan baik yang 
disuruh-Nya atau bay ah yang harus diberikan. Sekalipun bay 'ah 
ini menyangkut perempuan, tetapi hal itu berlaku bagi manusia 
umumnya. Rincian bay 'ah atau janji setia itu adalah: (1) tidak 
akan menyekutukan sesuatu pun dengan Allah, (2) tidak 
mencuri, (3) tidak berzina, (4) tidak membunuh anak-anak 
(dalam hal perempuan, bisa berbentuk abortus): (5) tidak 
berdusta yang diada-adakan antara tangan dan kaki (membuat 
pengakuan, bersaksi atau tuduhan palsu), dan (6) mendurhaka 
dalam urusan yang baik (ma Tuf). 
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Sekali lagi terbukti bahwa maruf itu adalah sebuah nilai 
intrinsik, yang berdiri sendiri, sejajar dengan berbagai perbuatan 
yang baik lainnya. 


Tafsir tentang Nahy Munkar 


Perkataan munkar disebut sebanyak 37 kali dalam al-Gur'in, 
antara lain disebut dalam surat al-M3'idah/5:79. Dari membaca 
ayat itu saja sulit diketahui apa makna yang sesungguhnya. Ayat 
itu berbunyi demikian: 


D pakatiy NS La Gatal Ogah Sia 2 Ojak Y 1S 
(VA: ofamun 


Mereka satu sama lain selalu tidak melarang tindakan munkar yang 
telah mereka perbuat, disebabkan mereka durhaka dan selalu melampui 


batas. 


Dalam ayat tersebut hanya diterangkan sebab-sebab dari 
perbuatan munkar itu, yakni sikap durhaka dan melampui batas. 

Jika kita baca ayat sebelumnya, maka yang dimaksud dengan 
mereka yang telah melakukan perbuatan munkar itu adalah 
sebagian kaum Yahudi keturunan Dawiid dan s4 ibn Maryam. 
Dalam ayat selanjutnya dijelaskan pula bahwa kaum Yahudi itu 
tolong-menolong dengan orang-orang musyrik yang menentang 
kenabian Muhammad s.a.w. Dalam ayat sebelumnya disebutkan 
pula bahwa kaum Yahudi yang disebut juga sebagai Ahl-u 1. 
Kitab itu telah “berlebih-lebihan (melampui batas) dengan cara 
yang tidak benar dalam agama”. Mereka juga telah “mengikuti 
hawa-nafsu,” “menyesatkan sebagian manusia” dan mereka itu 
lah orang-orang “tersesat dari jalan yang lurus.” Jika dihubung- 
kan dengan sikap ma r4f, maka salah satu ciri perbuatan munkar 
adalah berlebih-lebihan dan melampaui batas, sebagai lawan dari 
yang sepatutnya dan sepantasnya atau wajar. 

Keterangan tentang perbuatan munkar itu barangkali dapat 
dicari dalam ayat 74, surat al-Kahfi (surat ke-18) yang mengisah- 
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kan Nabi Musa a.s. dengan Nabi Khidlr. Miisa adalah orang 
yang paling pintar dan bijaksana di antara Bani Isr3'1l, kecuali 
jika dihadapkan kepada Nabi Khidlr kepada siapa Mus4 a.s. 
pernah berguru. Dalam berguru itu ia mengikuti perjalanan Nabi 
Khidlr dengan syarat yang diminta oleh gurunya itu, yakni agar 
bersabar untuk tidak setiap kali bertanya tentang perbuatan 
gurunya yang bijaksana itu. Ternyata Misa tidak bisa memenuhi 
syarat itu dan selalu bertanya bernada protes tentang apa yang 
dilakukan Khidlr. Ketika Khidlr melakukan suatu perbuatan 
aneh dengan melubangi sebuah perahu yang bisa mengakibatkan 
tenggelamnya kapal beserta penumpangnya itu, Khidlr berkata: 
“Bukankah aku telah berkata, sesungguhnya kamu sekali-kali 
tidak akan sabar bersama denganku.” 

Musa yang perkasa itu memang punya kelemahan, yakni 
bertemperamen panas, tidak sabar dan lekas marah karena rasa 
keadilannya yang luar biasa mendalam. Protesnya kepada Khidlr 
yang pertama disusul dengan protes yang kedua. Al-Our'in 
bertutur demikian: 


AS) Lendi Saki JB Alah UNS LAI ISI om Lili 
(VENNA HS) NS tab te AB adi ju 


Maka berjalanlah keduanya hingga tatkala keduanya berjumpa dengan 
seorang anak, maka Khidlr membunuhnya. Miisi memprotes: “Menga- 
pa kamu membunuh jiwa yang masih bersih, bukan karena ia mem- 
bunuh orang lain? Sesungguhnya kamu telah melakukan suatu yang 
munkat,” 


Tanpa menunggu keterangan Khidlr, Miisa yang tidak sabar 
dalam melihat perbuatan buruk itu langsung bertanya, tetapi 
dengan nada memprotes, dengan melakukan tuduhan bahwa 
perbuatan yang dilakukan oleh Khidlr itu adalah munkar. Dari 
ayat ini dapat ditarik kesimpulan bahwa salah satu contoh 
perbuatan munkar adalah membunuh, demikian pula perbuatan 
merusak yang menyebabkan orang lain celaka. 

Keterangan yang serupa diberikan oleh ayat 27 dan 28 surat 
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Maryam (surat ke-19). Kali ini yang dituduh melakukan 
perbuatan munkar adalah Maryam, ibu Nabi “Is4 a.s. Ceritanya 
adalah sebagai berikut: 


UP It AB pn yab 1 ala yag 4 oil 
salat CS ag sy 3 By OS Luju Cai 
(YA—VAN Anya) Lay 


Maka Maryam membawa anak itu kepada kaumnya dengan menggen- 
dongnya. Kaumnya berkata: “Hai Maryam, sesungguhnya kamu telah 
melakukan sesuatu yang munkar. Hai saudara Harin, ayahmu sekali- 
kali bukanlah seorang yang jahat dan ibumu sekali-kali bukanlah 


penzina. 


Karena ketidaktahuan, melihat Maryam menggendong anak, 
sementara itu masyarakat belum mengetahui apakah Maryam 
itu telah kawin—dan setahu mereka, Maryam belum pernah 
kawin—maka kaumnya menuduhnya telah berbuat munkar. 
Dikatakan bahwa orang tua Maryam bukanlah orang jahat, 
demikian pula bukan penzina. Dari ayat ini dapat ditarik 
kesimpulan bahwa yang dimaksud dengan munkar adalah 
perbuatan yang dituduhkan kepada Maryam, yakni berzina. 
Semua perbuatan jahat adalah murnkar. 

Contoh perbuatan munkar yang lain adalah apa yang 
dilakukan oleh umat Nabi Liith. Dalam surat al-“Ankabit/29:29 
disebutkan apa yang disebut sebagai perbuatan “keji dan 
munkar.” Agaknya ada yang lebih buruk dari perbuatan yang 
munkar, yakni perbuatan yang keji (fahisya', fahsya') dan munkar 
sekaligus. Perbuatan itu adalah laki-laki yang mendatangi laki- 
laki atau homoseksualitas. Di kalangan perempuan, perbuatan 
itu disebut lesbian. Dalam surat al-Nur/24:21, perbuatan sema- 
cam itu disebut sebagai hasil godaan setan, bahkan dapat disebut 
sebagai langkah setan (lihat, “Syaythan dalam al-Gur'an,” dalam 
Syaythan). 

Karena perbuatan keji dan munkar itu sangat dilarang, maka 
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setiap khatib selalu mengingatkan di setiap Jum'at bahwa Allah 
itu melarang perbuatan keji dan munkar. Peringatan itu diambil 


dari sebuah ayat al-Our'an s. al-Nahl/16:90: 


IA S3 Lalat 3 OLX 3 Jaadla ab dit Ol 
SIS lan ASI) SAI) stand oo pi 
(NN Udh 00 


Sesungguhnya Allah menyuruh (kamu) untuk berlaku adil dan berbuat 
kebaikan, member: kepada kaum kerabat, dan Allah melarang kamu 
dari perbuatan keji, munkar dan permusuhan. Dia memberi pengajaran 
kepadamu agar kamu dapat mengambil pelajaran. 


Mula-mula, dikatakan bahwa Allah menyuruh kita semua untuk 
berbuat adil dan kebajikan serta memberi kepada kaum kerabat. 
Dan sebaliknya Allah juga sekaligus melarang kita dari perbuatan 
keji, munkar dan permusuhan. Di sini ada tiga perbuatan yang 
dilarang, yakni berbuat keji, melakukan kemunkaran dan 
menciptakan permusuhan. 

Dalam hal ini Allah memberi petunjuk bahwa perbuatan yang 
dikehendaki itu dapat dicegah dengan shalat. Ayat mengenai 
shalat ini juga sangat terkenal. Ayat (O., s. al-“Ankabit/29:45) 
ini berbunyi: 


MS SAN slim! 52 eg3 IYA O! 
DNA SA O yana Ll A1, 


Sesungguhnya shalat itu mencegah orang dari perbuatan keji (/ahsya') 
dan munkar. Dan sesungguhnya mengingat Allah (shalat) adalah lebih 
besar keutamaannya (dari ibadat-ibadat lain). Dan Allah mengetahui 
apa yang kamu kerjakan. 


Mengingat Allah melalui shalat adalah cara untuk mencegah 
seseorang dari perbuatan keji dan munkar. Pertanyaannya 
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mungkin adalah, mengapa orang yang telah shalat itu belum 
tentu terhindar dari perbuatan keji dan munkar? 


Masyarakat Utama 


Di antara 9 ayat yang memuat perkataan amr ma rif nahry 
munkar secara bersama-sama, yang terkenal di antaranya ada 
dua. Pertama adalah ayat 104 dan yang kedua adalah ayat 110 
surat Alu “Imran (surat ke-3) Kedua ayat tersebut dijadikan tema 
atau motto gerakan Muhammadiyah, sebagimana ayat 103 
menjadi tema gerakan Nahdlatul Ulama. Ayat 104 berbunyi 
sebagai berikut: 


9 Ba gaby HI Oasan Hal SK SI) 
O pulih ah Ady) SM Oya 
Oa t/otas diy 


Dan hendaklah ada di antara kamu sekelompok umat yang menyeru 
kepada kebaikan (4/-Khayr), menyuruh kepada yang ma 'ruf dan yang 
mencegah dari yang munkar merekalah orang-orang yang berjaya. 


Dalam ayat ini terdapat istilah arsr ma ruf nahy munkar yang 
lengkap. Selain, ma ruf dan munkar, masih ada dua kata kunci 
lainnya, yakni khayr dan falah. Barangkali ummah adalah kata 
kunci yang lain (lihat, “Ummah dalam al-Gur'an,” dalam 
Ummah). 

Ayat di atas mengandung beberapa pengertian: (1) hendaklah 
ada di antara kamu sekelompok umat, (2) yang (tugasnya atau 
misinya) menyeru kepada kebajikan, (3) (yaitu) menyuruh 
kepada yang ma'ruf dan mencegah dari yang munkar, dan (4) 
merekalah orang-orang yang berjaya. 

Sementara ayat 110 mengandung kalimat yang mirip yang 
berbunyi sebagai berikut: 
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Oi 9 DI poll Os yb pati Tr Aa LS 
(NN ON as Ily alih Oya 3 Sial Ss 
Kamu adalah umat terbaik yang dilahirkan manusia, menyuruh kepada 


yang ma'rif dan mencegah dari yang munkar, dan beriman kepada 
Allab. 


Dalam ayat ini terkandung pula dua komponen pengertian, 
yakni pertama, kamu adalah umat yang terbaik yang dilahirkan 
manusia, kedua, menyuruh kepada yang ma rif dan mencegah 
dari yang munkar dan beriman kepada Allah. 

Pada ayat 103, Tuhan menyeru agar dalam suatu umat itu 
dapat dibentuk satu kelompok orang atau organisasi yang 
misinya adalah menegakkan amr ma ruf nahy munkar. Dari sini 
lah K.H. Ahmad Dahlan beserta pengikut-pengikutnya, merasa 
terpanggil oleh seruan Allah itu, untuk membentuk dan me- 
ngembangkan organisasi Muhammadiyah. Istilah umat di sini 
dapat diterjemahkan sebagai masyarakat. Sedangkan al-khayr, 
menurut banyak mufassir adalah Islam itu sendiri. Jadi karena 
itu maka pengertian “menyeru kepada kebajikan” diartikan 
sebagai menyeru kepada Islam. 

Pada awal abad ke-20—ketika Budi Utomo telah didirikan 
pada 20 Mei 1908 oleh Sutomo dkk, yang pada waktu itu masih 
berstatus mahasiswa sekolah dokter Jawa di STOVIA, atas 
anjuran dokter Wahidin Sudirohusodo—masyarakat Indonesia 
telah beragama Islam. Islam telah diajarkan di masjid-masjid, 
langgar-langgar dan pesantren-pesantren. Tetapi Islam lebih 
banyak dipahami sebagai sistem peribadatan. Sistem mu'amalah 
masih dipahami secara terbatas. Menurut K.H. Ahmad Dahlan, 
praktek-praktek keislaman masih banyak dicampuri dengan 
elemen-elemen agama sebelumnya dan kepercayaan lokal 
(animisme dan dinamisme). Tetapi pada awal abad itu, telah 
timbul semangat kemajuan. RM Tirtoadisuryo yang telah aktif 
di bidang sosial dat merintis pers kebangsaan yang pertama, 
melihat Islam sebagai agama yang membawa semangat dan 
gagasan kemajuan (idea of progress). Karena itulah, maka ia 
mendirikan Sarekat Dagang Islam di Jakarta dan Bogor. 

Oleh sebab itu, maka istilah “ummah” dapat ditafsirkan juga 
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sebagai organisasi. Sedangkan pengertian umat Islam ditafsirkan 
dari kata min kum, sebagian dari kamu. Dan di dalam umat 
Islam itu dirasa perlu dibentuk sebuah organisasi, yakni penafsir- 
an dari pengertian xummah. Di dalam “ummah"” itu perlu dilaku- 
kan dakwah amr ma rif nahy munkar. 

Keterangan lebih lanjut dari pengertian amr ma rif nahy 
munkar dapat dijumpai dalam surat al-Tawbah/9:71 dan 112. 
Ayat yang pertama berbunyi sebagai berikut: 


Oy pl Pu SL —am Ding O pan 

Uya 3 IM O panda 3 SIN OS Ogan 3 Bal 

OP AI 43 ya HA Aga) 3 1 O yaalag BSN 
VA ang ape 


Dan orang-orang yang beriman, lelaki dan perempuan, sebagian mereka 
menjadi penolong dari sebagian yang lain. Mereka menyuruh (menger- 
jakan) yang ma'rif, mencegah dari yang munkar, mendirikan sem- 
bahyang, menunaikan zakat, dan mereka taat kepada Allah dan Rasul- 
Nya. Mereka itu akan diberi rahmat oleh Allah: sesungguhnya Allah 
Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. 


Kalimat pertama yang berbunyi “mereka menjadi penolong dari 
sebagian yang lain” diwujudkan dalam bentuk organisasi. Misi 
utama yang disebut dalam ayat ini adalah amr ma rif nahy 
munkar. 

Ayat selanjutnya menyebut beberapa perbuatan atau aktivitas 
yang bisa ditafsirkan sebagai bentuk amr ma'ruf nahy munkar. 
Dalam hal ini ma ruf adalah mendirikan sembahyang, menunai- 
kan zakat dan taat terhadap Allah dan Rasul-Nya. Perintah men- 
dirikan shalat itu tetap relevan sekalipun di dalam masyarakat 
Muslim, sebab mungkin saja mereka telah memeluk Islam, tetapi 
belum menegakkan sembahyang atau belum melaksanakan 
shalat secara sempurna. Apalagi membayar zakat, perintah ini 
memerlukan upaya, sebab pelaksanaar: zakat memerlukan penge- 
tahuan. 

Selanjutnya ayat 112 mengatakan sebagai berikut: 
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DASI JI O pil! O gek di O pealadi O mili 


SI 3 OLI, Ba padu D9 AYI O pekerti 
NA: Jan at MIL 3 gua O kado 


Mereka itu (yakni orang-orang yang telah mu'min) adalah orang-orang 
yang bertaubat, yang memuji (Allah), yang ruku' dan sujud, yang 
menyuruh berbuat ma'y4f dan mencegah perbuatan munkar dan 


memelihara hukum-hukum Allah. 


Ayat ini memperinci perbuatan-perbuatan baik yang lain, yakni 
bertaubat atau memohon ampun kepada Allah, artinya orang 
ini menyadari kesalahan atau dosanya, yang beribadat—yakni 
mengabdi kepada Allah dalam arti luas atau lebih khusus lagi 
melaksanakan ritual—yang memuji Allah—dengan mengingat 
dan menyadari sifat-sifat Allah, seperti adil, cinta atau indah, 
ruku' dan sujud—yakni melaksanakan shalat yang wajib atau 
sunnah, yang berbuat ma rif dan mencegah perbuatan munkar 
—yang diterapkan dalam perilaku sehari-hari atau dalam berma- 
syarakat, dan memelihara hukum-hukum Allah. 

Dalam surat al-Hajj/22:41 disebutkan bahwa Allah pasti 
menolong orang-orang yang menolong agama-Nya: 


9 US PI NT 3 IMA Lalai II ALS | 
AN A3 Ab Sial! 52 Tpi 3 Sa ad Ng al 
(GAN YAA 


(yaitu) orang- orang yang jika Kami teguhkan kedudukan mereka di 
muka bumi, niscaya mereka mendirikan sembahyang, menunaikan 
zakat, menyuruh berbuat yang ma rif dan mencegah dari perbuatan 
yang munkar dan kepada Allah lah kembali segala urusan. 


Mereka yang ikut serta dalam pergerakan Muhammadiyah, dapat 
disebut sebagai nashr-u I-Lah, yakni penolong agama Allah. 
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Mereka itu jika memegang kekuasaan akan menegakkan shalat 
dan melakukan dakwah amr ma rif nahy munkar. 

Sebenarnya, menegakkan kebajikan (virtue, goodness) dan 
melaksanakan amr ma ruf nahy munkar itu adalah esensi tugas 
negara. Sebuah negara, yakni kekuasaan yang memiliki wewe- 
nang mempergunakan kekerasan jika diperlukan, didirikan 
untuk menegakkan kebajikan bagi masyarakat dan memelihara 
kebajikan tersebut dengan menyelenggarakan mekanisme amr 
ma'rif nahy munkar. Namun begitu guna menjamin, bahwa 
negara itu tetap menegang misinya, diperlukan lembaga kontrol. 
Sebenarnya “sekelompok ummah” itu dapat diartikan pula 
sebagai negara, tetapi juga organisasi kemasyarakatan. Esensinya 
adalah menegakkan kebajikan serta memelihara mekanisme amr 
ma ruf nahy munkar di setiap waktu. 

Suatu negara atau masyarakat yang menegakkan kebajikan 
dalam hidup, serta memelihara mekanisme yang menjamin 
tercapainya tujuan amr ma Tuf nahy munkar—yakni menegakkan 
yang baik dan benar dan mencegah segala bentuk kejahatan dan 
keburukan—dapat disebut sebagai khayr-un ummah, yakni 
masyarakat yang unggul, negara yang unggul. Cita-cita Muham- 
madiyah—yang dikukuhkan dalam Muktamarnya yang ke-41 
di Solo itu—adalah menciptakan sebuah “masyarakat utama.” 
Pengertian masyarakat utama yang kini menjadi logo gerakan 
Muhammadiyah itu, tidak lain adalah sebuah masyarakat yang 
penuh dengan kebajikan. Barangkali rumusan ini sejalan dengan 
konsep negara menurut Hegel, sebuah Negara Ideal, yang juga 
digagaskan oleh Prof. Dr. Supomo, untuk Indonesia. 


Penutup 


Istilah amr ma'ruf nahy munkar dewasa ini sudah menjadi 
milik masyarakat. Hanya saja seringkali penafsirannya masih 
berat sebelah, seolah-olah tekanan makna istilah tersebut adalah 
nahy munkar. Tidak jarang amr ma ruf nahy munkar dijadikan 
semboyan untuk tindakan kekerasan atau penolakan terhadap 
sesuatu, dengan akibat seolah-olah melupakan segi amr ma ruf, 
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yakni segi positif yang justru disebut terlebih dahulu sebelum 
nahy munkar. Padahal, orientasi atau acuan surat-surat yang 
memuat istilah tersebut, khususnya ayat 104 dan 110, surat Alu 
“Irnran itu adalah al-khayr, yakni kebajikan (virtue, goodness) yang 
mencakup dua aspek, menegakkan yang ma riif dan mencegah 
yang munkar. 

Sejak Muktamarnya yang ke-41, tema gerakan Muhamma- 
diyah telah bergeser, dari dakwah amr marif nahy munkar 
kepada pembentukkan Masyarakat Utama atau Negara Utama. 
Kualifikasi masyarakat dan negara seperti ini berorientasi kepada 
nilai kebajikan yang harus didukung dengan mekanisme pelak- 
sanaan amr ma ruf nahy munkar. Guna menjamin terlaksananya 
misi ini oleh negara, maka diperlukan mekanisme kontrol, yakni 
organisasi yang mempertahankan cita-cita ini dalam masyarakat. 
Karena itu, organisasi-organisasi kemasyarakatan memegang 
peranan penting dalam memelihara upaya-upaya penegakkan 
cita-cita ini. 
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PENUTUP: . 
VISI SOSIAL AL-9UR'AN 
DAN FUNGSI ULAMA 


ARA ulama dan ahli tafsir, seperti Syaykh Mahmud 

Syalthith, Mawlana Abu al-Ala al-Mawdudi dan 

Hamka dalam menjelaskan al-Gur'3n, biasanya tidak 

lupa, mengatakan bahwa al-Gur'an bukanlah sebuah 
Kitab yang diturunkan sekaligus dalam bentuk buku, melainkan 
merupakan suatu himpunan wahyu Allah yang diturunkan 
sepotong-sepotong, berangsur-angsur dan secara bertahap, dalam 
bentangan waktu sekitar 23 tahun. Wahyu yang turun sebagian- 
sebagian itu lalu dihapal Nabi s.a.w. dan beberapa sahabat dan 
kemudian ditulis secara terpencar-pencar. 


Memahami al-Our'an dalam Konteks Sejarah 


Sebenarnya tidak hanya seluruh al-Gur'in itu diwahyukan 
waktu demi waktu, bahkan kebanyakan surat pun, termasuk 
yang pendek-pendek, kecuali beberapa surat seperti al-Fatihah 
dan al-Ikhlash, tidak diturunkan sekaligus. Atas petunjuk Nabi 
s.a.w. dan dengan taw/fig dari Allah, bagian-bagian wahyu itu 
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disusun kembali dalam surat-surat yang berjudul, sehingga 
membentuk sistematika seperti yang kita lihat sekarang. 

Karena sifat turunnya itu maka walaupun kita melihat 
kenyataan bahwa al-Our'in tersusun dari surat-surat, namun 
keseluruhan al-Gur'an itu tidak bisa disamakan susunannya 
seperti buku biasa, khususnya buku ilmiah, yang biasanya terdiri 
dari pendahuluan, inti buku yang terdiri dari pokok-pokok 
masalah atau uraian dan penutup. Tidak setiap surat, kecuali 
beberapa surat pendek, merupakan kesatuan tema dan isi yang 
utuh. Kebanyakan surat, apalagi yang panjang-panjang seperti 
al-Bagarah, Alu “Imran atau al-Nis4', mengandung berbagai 
pokok isi yang berbeda, tetapi tidak disusun secara logis ber- 
urutan dengan keterangan atau analisa yang berproses menuju 
penyelesaian masalah yang dibahas. 

Bahkan tema itu melompat dari satu ke lain hal yang sangat 
berbeda. Ini mudah dipahami, karena surat al“ Alag umpama- 
nya, terdiri dari ayat-ayat yang turun pada waktu yang berlainan. 
Ayat-ayat yang kita kenal sebagai yang pertama kali diwahyukan 
Allah kepada Rasulullah s.a.w. di Gua Hira, hanyalah gugus 
pertama yang terdiri dari lima ayat. Gugus ini memang 
merupakan kesatuan utuh. Tetapi ayat-ayat selanjutnya berbicara 
tentang masalah lain dan tidak termasuk wahyu yang pertama 
kali turun. Walaupun kita melihat juga bahwa ayat ke-6 hingga 
yang ke-19, merupakan kesatuan yang menjelaskan suatu pokok 
persoalan tertentu, yaitu manusia yang durhaka (ayat 6) yang 
didefinisikan sebagai, “memandang dirinya serba cukup,” berkat 
usahanya sendiri (ayat 7). 

Jadi, surat al-Alag ini paling tidak mengandung dua pokok 
masalah atau tema yang sama sekali berbeda. Kalau kita membaca 
teksnya dalam shalat, maka terasanya surat itu merupakan ke- 
satuan yang utuh. Dan memang, terna surat itu melompat sede- 
mikian halus sehingga tidak terasa. Inilah yang merupakan keisti- 
mewaan al-Gur'an. Surat-surat yang panjang mengalir dengan 
lancarnya, dan karena itu al-Our' an mudah dihapal oleh mereka 
yang benar-benar berkeinginan, entah secara utuh seluruhnya, 
atau hanya surat-surat tertentu saja seperti Yasin umpamanya, 
atau sepotong ayat saja, seperti Ayat-u I-Kursi (al-Bagarah/2:255). 


645 


Menyadari persoalan tersebut, maka beberapa sarjana 
orientalis seperti Theodor Noldeke dan Richard Bell, masing- 
masing, dengan pendekatan mereka sendiri pada 1869 dan 1937- 
1939, berusaha mencari gugus ayat yang pertama kali diturunkan. 
Berdasarkan penelitian dua orang di atas dan sistem penomoran 
Gustav Flugel, maka W. Montgomery Watt, dalam bukunya 
Muhammad: Prophet and Statesman (1961) mengemukakan 
pendapatnya tentang 13 gugus ayat yang pertama kali turun, 
yaitu: al“ Alag/96:1-8, al-Muddatstsir/74:1-10, Ouraysy/106: 1- 
4, al-Balad/90:1-11, al-Dluha/93:1-11, al-Tharig/86:1-10, “Abasa/ 
80:1-32 (kecuali ayat 23), al-A“12/87:1-9 dan 14, al-Insyig4g/84:1- 
12, al-Ghasyiyah/88:17-20, al-Dz3riyat/51:1-6, al-Najm/53 
(sebagian), dan al-Rahman/55:1-78. 

Tujuan Watt adalah untuk memahami sejarah Rasulullah 
lebih baik atau lebih tepat, dengan mengamati apa isi ayat-ayat 
yang pertama kali diturunkan. Dari interpretasi itu, maka Watt 
yang ahli sejarah, menyimpulkan tema al-Gur'in yang pertama 
kali turun di kalangan penduduk Makkah adalah (1) kebaikan 
dan kekuasaan Tuhan, (2) kembali kepada penilaian Tuhan, (3) 
responsi manusia dalam bentuk syukur dan pengabdian, (4) 
responsi manusia berupa sikap pemurah kepada sesama manusia, 
dan (5) tugas Muhammad sebagai utusan Allah. 

Dalam bukunya, al-Tashwir-u I-Fann-i ft al-Gur'in yang 
diterjemahkan dengan judul Seni Penggambaran dalam al-Jur'an 
(1981), Sayyid Outhb juga membuat urutan sebagian surat-surat 
Makkiyah (yang turun di Makkah) dan beberapa surat 
Madaniyah (yang turun di Madinah), beberapa surat pertama 
turun hingga surat yang mengandung ayat penyebab “Umar ibn 
al-Khaththab masuk Islam, yaitu surat Tha h4. 

Menurut urutan surat al-Gur'in, Tha h4 adalah surat ke-20, 
tetapi berdasarkan turunnya merupakan yang ke-45. Kita tahu, 
bahwa “Umar, seorang yang sebelum masuk Islam dikenal sebagai 
tokoh bengis, ternyata luluh hatinya, justru pada saat lagi marah 
pada adik perempuannya sendiri dan telah melukainya, dibaca- 
nya secarik tulisan yang direbutnya dari Fathimah, adiknya, yang 
artinya sebagai berikut: 
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MU Idi SY ia UT II Sis Wi tu ab 
(LSI: » Jaby di DI pond! PN IE or Ya 


Wahai manusia 

Aku tidak menurunkan al-Gur'an ini 
Agar kau menjadi susah 

Melainkan sebagai peringatan 

Bagi orang-orang yang takut 

Yang turun dari dzat pencipta 

Bumi dan langit yang tinggi... 


Dalam pikiran Guthb, ayat-ayat yang turun dalam periode itu 
mengandung himbauan kepada manusia. Ja ingin melihat sen- 
diri, bagaimana al-Gur'an mempergunakan ungkapan-ungkapan 
perumpamaan yang menghimbau manusia Makkah yang keras 
dan sangat ingkar terhadap kebenaran. 

Tokoh ulama terkenal dari Semarang, K.H. Moenawar 
Chalil, dalam bukunya yang terkenal (terbit pertama tahun 1936 
dan hingga 1977 telah mengalami cetak ulang yang ke-6) 
Kelengkapan Tarikh Nabi Muhammad s.a.w, (terdiri dari 4 jilid 
tetapi 8 buku) juga mempergunakan ayat-ayat al-Our'an, untuk 
menjelaskan, tidak saja pesan ajaran Islam, melainkan riwayat 
Nabi s.a.w. sendiri. Ia juga secara khusus membahas peristiwa 
historis yang berkaitan dengan turunnya surat-surat al-Fatihah 
(7 ayat), al-Alag (5 ayat), al-Oalam (9 ayat), dan al-Muzzammil 
(11 ayat), kemudian 7 ayat pertama dari surat al-Muddatstsir 
yang turun setelah pewahyuan terputus kurang lebih 3 tahun. 
Dalam bukunya yang lain, yaitu al-Gur'an dari Masa ke Masa 
(1952), K.H. Moenawar Chalil, salah seorang intelektual yang 
produktif itu, mencantumkan daftar yang agak lain dari nama- 
nama menurut tertib turunnya, 86 di antaranya diturunkan di 
Makkah, 28 surat di Madinah, yang pertama kali turun adalah 
surat al-Fatihah, yang terakhir al-Tawbah. 

Sebagaimana telah disinggung, berbagai orientalis telah 
mencoba menyusun kronologis turunnya ayat-ayat, atau lebih 
tepatnya, surat-surat, sebagaimana dilakukan oleh Theodor 
Noldeke, Hubert Grimme, Hartwing, Rogis Blachere, Sir 
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William Muir dan Richard Bell. Yang terakhir itu mendasarkan 
diri pada buku Sejarah Rasulullah s.a.w., Sirah, yang dikarang 
Ibn Hisyam (833). Kerja Muir yang dikaitkan dengan karya 
biografi Nabi s.a.w. yang masyhur itu, untuk lebih memahami 
misi Islam, dilakukan untuk maksud, pertama, memahami 
sejarah Nabi s.a.w., dan kedua, untuk memahami ajaran Islam 
itu sendiri, atau doktrin-doktrin yang tertera dalam al-Gur'an, 
sebagai sumber utama agama Islam. Dalam rangka pemahaman 
itu Hirscfeld umpamanya, membuat kategori sifat-sifat atau 
karakter surat-surat seperti, wahyu asli yang bersifat inti dan 
yang bersifat konfirmatoris, deklamatoris, naratif, deskriptif, 
dan legislatif. | 

Dalam bukunya Hayat-u Muhammad, sastrawan Mesir 
terkemuka, Muhammad Husayn Haykal, mempergunakan 
berbagai ayat al-Gur'an untuk memberi ruh yang hidup, maupun 
substansi terhadap sejarah Rasulullah s.a.w. Dari buku yang 
terakhir itu, ayat-ayat al-Gur'in menjadi sangat kontekstual, dan 
sekaligus kita memahami berbagai ayat al-Gur'an dalam konteks 
historis yang konkret. 

Pengertian dan kesadaran memahami al-Gur'an dalam 
konteks sejarah ini, secara tegas tampak pada al-Mawdudi. Dalam 
bukunya yang telah diterjemahkan berjudul Prinsip-prinsip 
Utama dalam Memahami al-Gur'an, ia berpendapat bahwa al- 
@ur'in itu adalah suatu “kitab da'wah” dan suatu “sistem 
gerakan,” yang dijelaskan sebagai berikut: 


Dari apa yang baru kita sebutkan tadi, ternyata bahwa turunnya al- 
Our'an itu bersamaan dengan da'wah dengan perjalanan dan perkem- 
bangannya. Ia diturunkan dalam potongan yang berbeda-beda, secara 
sedikit demi sedikit, sesuai dengan kebutuhan da'wah yang selalu dalam 
proses pembaruan serta dengan kepentingan sebenarnya, pada setiap 
tahap dan kedudukannya, semenjak dari permulaan sampai pada akhir 
dan sempurnanya, yakni waktu 23 tahun penuh. 


Berdasarkan pandangannya itu al-Mawdudi menyusun suatu 
periodisasi turunnya ayat-ayat al-“Our'an, agar ayat-ayat itu dapat 
dipahami menurut konteksnya dan dalam kerangka yang benar. 

Sebenarnya metode ini sudah dikenal pula di Indonesia. 
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Dalam bukunya Pengantar Ulumul @ur'an, Masjfuk Zuhdi, 
seorang staf pengajar IAIN Sunan Ampel Malang, memperkenal- 
kan pendekatan ini, dan mencoba membuat karakteristik surat- 
surat berdasar pengelompokkan kronologis. Mula-mula seluruh 
waktu dibagi dua marhalah atau fase besar, yaitu fase Makkah 
dan Madinah, kemudian keduanya dibagi menjadi marhalat 
((amak dari marhalah) ibrida'tyah (awal), mutawashshithah 
(pertengahan) dan khitamiyah (penghabisan). Dari pembagian 
itu, ia memperoleh 6 gugus surat yang dianalisanya satu-persatu. 
Dan ia memang berhasil menyimpulkan perbedaan karakteristik 
di antara gugus-gugus surat itu. 

Cara seperti ini mengingatkan saya pada apa yang telah 
ditempuh oleh Noldeke. Ayat-ayat fase Makkah awal dicirikan- 
nya sebagai penuh dengan bahasa ritmis, yang imaginatif dalam 
sajak-sajak pendek. Pada ayat-ayat fase Makkah kedua atau 
pertengahan, al-Our'3n memperkenalkan Tuhan, selalu sebagai, 
atau dengan nama al-Rahman (Yang Maha Pengasih, atau kasih 
yang bersifat universal, yang meliputi seluruh manusia atau alam 
semesta). Keterangan seperti yang diketemukan oleh Noldeke 
itu amat penting bagi mereka yang ingin mengetahui ajaran Islam 
maupun bagi kita sendiri yang sering mendapat kesan berat 
sebelah tentang citra Tuhan sebagai Tuhan “Maha Kuasa,” 
menurut citra Kitab Perjanjian Lama atau citra Tuhan orang 
Yahudi. Ini misal-nya dilukiskan Erich Fromm dalam bukunya 
Psychoanalysis and Religion (1958) yang membahas tentang 
“agama otoriter” (2uthoritarian religion) yang dipertentangkan 
dengan “agama humanis,” di mana Islam dikategorikan, menurut 
tafsiran saya, dengan agama Yahudi dan Nasrani, dalam ke- 
lompok pertama. Apabila sifat-sifat Allah seperti yang digambar- 
kan dalam istilah al-Asma"-u I-Husna (Tha ha/20:8) diletakkan 
dalam konteks historis turunnya ayat, maka kita bisa memper- 
oleh suatu citra yang tepat, sebagaimana dimaksudkan oleh al- 
OGur'an. 

Pendekatan historis ini, menurut hemat saya berbeda dengan 
pendekatan asbab al-nuzil, seperti yang dilakukan oleh al- 
Wakhidi (1075). Dengan memperoleh keterangan mengenai 
sebab-sebab turunnya al-Our'an itu, kita memang dapat meletak- 
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kan suatu ayat dalam konteksnya. Tetapi penafsiran seperti itu, 
bisa membawa pada penyempitan arti, karena maksud suatu ayat 
dan interpretasinya dibatasi dengan kaitan peristiwanya. 

Menurut Muhammad “Abduh, jika al-Gur'in misalnya, 
menyebut istilah “kota” atau “al-Garyah” (O., s. al-Bagarah/ 
2:58), maka seorang penafsir tidak perlu menentukan secara pasti, 
kota mana yang dimaksud, misalnya Bayt-u I-Magdis atau yang 
lain, melainkan konsep atau pengertiannya. Dalam menerapkan 
pendekatan historis, keterangan asbabal-nuzil, memang diperlu- 
kan juga. Tetapi, jika dilihat adalah hanya peristiwa turunnya, 
untuk menentukan suatu tafsir, maka arti suatu ayat bisa bersifat 
mikro. Tetapi jika keterangan itu diletakkan dalam kerangka 
historis, maka suatu ayat bisa berkembang menjadi konsep 
makro. Sebagai contoh, istilah al-ummah, dalam konteks periode 
Madinah akan berbeda artinya, dengan istilah yang sama dalam 
ayat Makkiyah (lihat, “Ummah dalam al-Gur'an,” dalam 
Ummah). 

Sepanjang saya ketahui, pendekatan historis ini belum dipa- 
kai secara penuh oleh siapa pun, termasuk oleh al-Mawdidi 
sekalipun, jika kita melihat karyanya Tarjamatu I-Gur'an-i T 
Majid (1979). Karena ini menghendaki pengkajian sejarah yang 
mendalam. Berbagai buku sejarah yang telah ditulis tentu saja 
sangat membantu, misalnya buku Watt yang berjudul Muham- 
mad at Mecca (1953) dan sambungannya, Muhammad at Medina 
(1956), walaupun lebih afdlal jika kita bisa menggali dari sum- 
bernya sendiri, yaitu antara lain Kitab Sirah Rasul Allah, karya 
Ibn Hisyim. Buku Watt itu berkisar pada sejarah Rasulullah 
sendiri, dimana beliau menjadi tokoh sentral dan pelaku 
utamanya. Juga buku Marshall G.S. Hodgson, The Venture of 
Islam (1974) yang terdiri dari 3 jilid, tetapi dalam kaitannya 
dengan al-Gur'an adalah jilid kesatunya, menyajikan segi lain 
yang menarik untuk ditelaah, karena di situ Islam dan peranan 
Muhammad s.a.w. diletakkan dalam konteks sejarah dunia pada 
waktu Islam lahir. 

Seorang guru besar IAIN, Mukhtar Yahya, menulis dua buku 
tipis, yang berjudul Bangsa Arab sebelum Islam (1980). Di 
lingkungan akademi, Mukhtar Yahya dikenal sebagai seorang 
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ahli tafsir, dan pernah juga mengeluarkan pendapat tertulisnya 
mengenai metode tafsir al-Gur'in yang mutakhir, walaupun 
belum mengarang buku tafsir. Dalam menjelaskan bangsa-bangsa 
maupun agama purbakala, ia mendasarkan referensinya pada 
al-Our'an. Menurut penilaian saya, kedua buku itu yang merupa- 
kan tulisan tentang sejarah, sangat menolong kita mengembang- 
kan tafsir yang bersifat historis, dimana ajaran utama Islam, yaitu 
tawhid, tidak hanya dijelaskan secara spekulatif, melainkan 
dijelaskan dalam dimensi historis. Di situ, berbagai persoalan 
yang tampak abstrak dalam al-Gur'in, menjadi masalah konkret 
yang hidup, karena muncul dalam kenyataan hidup manusia 
yang digambarkan dalam sejarah. 


Al-Our'an dan Rangsangan Berpikir Historis 


Marilah kita lihat apakah al-Our' in mendorong dan merang- 
sang kita berpikir historis. Kalau kita bertolak dari pendapat 
K.H. Moenawar Chalil, maka al-Fatihah, adalah surat (bukan 
ayat) yang pertama kali turun sebagai surat yang utuh. Ayat ke- 
7 dari surat itu menjelaskan istilah yang muncul dalam ayat 
sebelumnya, yaitu shirat-a I-mustagim atau “jalan yang lempang,” 
meminjam terjemahan Mohammad Diponegoro. Apakah yang 
dimaksud dengan “jalan lempang” itu? Ayat selanjutnya men- 
jelaskan secara definitif (yaitu orang-orang yang telah Engkau 
anugerahkan ni mat: dan bukan (jalan) mereka yang terkena 
murka, dan bukan (pula jalan) mereka yang tersesat. 

Istilah “jalan lempang” itu dijelaskan dalam surat yang per- 
tama kali turun itu, dengan kategori sosiologis, yaitu jalan yang 
telah ditempuh oleh dua kelompok manusia lainnya. Di situ 
kita mendapatkan pula beberapa istilah kunci seperti shirath 
(jalan), mustagim (yang lurus), “ni mat” (kenikmatan), maghdlib 
(yang terkena murka) dan dlallin (yang tersesat). Dalam alterasi 
kata dan sinonim, kata-kata kunci itu, semuanya diulang dan 
dijelaskan oleh dan dalam ayat-ayat lain yang bertebaran dalam 
surat-surat. 

Kategori-kategori sosiologis itu dijelaskan al-Gur'an dengan 
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definisi, keterangan terurai, dan dalam bentuk-bentuk cerita. 
Kalau kita berpikir sedikit saja mengenai siapa yang telah 
mendapat kenikmatan dari Allah, ingatan kita pasti secara 
langsung akan tertuju kepada para Nabi, misalnya Nabi Yusuf 
a.s. yang diceritakan secara khusus dalam sebuah surat dengan 
judul yang mengambil namanya. Kita bisa pula menjumpai nama- 
nama surat lain yang memakai nama para Nabi, seperti surat- 
surat Yunus, Huid, Yusuf, Ibrahim, Muhammad, dan Nuh. Kita 
juga mengenal nama tokoh-tokoh lain sebagai nama surat seperti 
“Imrin, Maryam atau Lugman. Kalau nama (Abu) Lahab disebut, 
sebagai nama surat, maka ia pastilah representasi tokoh yang 
terkena murka, di samping nama-nama lain seperti Namrid, 
Haman, Oarin, atau Fir'awn. Tokoh yang disebut terakhir itu, 
mengikuti pendapat Muhammad 'Abduh bukanlah seorang 
tokoh historis, tetapi sebuah konsep tentang manusia. Syari'ati 
umpamanya, berpendapat, Oarin adalah lambang elit ekonomi, 
sedangkan Firawn adalah lambang tokoh tiran. Kisah mengenai 
tokoh-tokoh itu semua merupakan keterangan terhadap istilah 
yang sejak awal sudah disebut dalam surat al-Fatihah. Surat ini, 
sejak semula telah merangsang pemikiran sosiologis dan pen- 
dekatan historis. 

Rangsangan sosiologis itu dapat dibuktikan antara lain dengan 
penafsiran yang diberikan oleh “Abd-u 'I-Lih ibn “Abbas, seorang 
mufassir paling awal, yang masih tergolong sahabat Nabi s.a.w., 
artinya masih mengalami masa hidup Nabi, walaupun ketika 
Nabi wafat ia masih umur 13 tahun. Orang yang dijuluki “Bapak 
Ahli Tafsir” itu menafsirkan “orang-orang yang diberi ni mat” 
ke dalam empat golongan, yaitu para Nabi, shiddigin (orang- 
orang yang lurus), syuhada' (orang-orang yang setia) dan shalihin 
(orang-orang yang tulus), kesemuanya adalah kategori sosiologi 
yang keterangannya secara lebih detail terdapat dalam al-Gur'an. 
Adapun keterangan tentang “kaum yang tersesat” dijelaskan oleh 
ayat 77, surat al-Ma'idah/5, sebagai “orang-orang yang bersikap 
berlebih-lebihan dalam agama secara tidak benar” yaitu mereka 
yang sesat dan menyesatkan banyak orang dan mereka itu 
tersesat dari jalan yang benar.” Mereka itu adalah sebagian dari 
kaum Ahli Kitab, yang sebenarnya mempunyai pegangan hidup, 
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tetapi bersikap berlebih-lebihan dalam menafsirkan ajaran agama 
mereka. Saya kira, kita pada zaman ini bisa melakukan penelitian 
dengan mengamati kelompok-kelompok agama dengan sikap 
seperti yang dilukiskan oleh ayat itu. 

Membaca istilah “para ahli Kitab” itu, yaitu suatu kelompok 
manusia dalam sejarah, timbul pertanyaan, apakah mereka itu 
kesemuanya tergolong sebagai orang-orang yang tersesat? Terha- 
dap pertanyaan itu kita memperoleh jawaban dari surat Alu 
“Imran/3:113-114 yang menjelaskan bahwa: 


AN UT Oya Los dal SUSUN at ya yaa Lam 
PIL pgdly Ah Ogan 0 jaka pd 3 Jab! 2 
S Opok 3 SI 08 Oya 3 Sy alk Ugal 3 
sea aa Adat y ot 
(ONE rar/ot as Ji) 


“Mereka tidak semuanya sama. Di antara kaum Ahli Kitab itu, ada 
segolongan yang lurus, yang membaca ayat-ayat Allah pada malam 
hari dan mereka pun bersujud. Mereka percaya kepada Allah dan hari 
kemudian dan mereka menyuruh berbuat baik, dan mereka melarang 
berbuat jahat, serta berlomba-lomba dalam kebaikan. Mereka itu adalah 
golong-an orang-orang yang saleh (tulus)”. 


Sebenarnya, ayat-ayat al-Our'an itu bersifat terang-menerang- 
kan, sebagaimana dijelaskan oleh al-Our'an sendiri. Dalam 
kamus penelitian dan Statistik, kita mengenal adanya dependent 
variable, yaitu variabel yang dijelaskan dan independent varia- 
ble, yaitu variabel yang menjelaskan. Dalam surat Ala “Imran/ 
3:6, kita jumpai pengertian tentang ayat yang Mubkamat, artinya 
ayat yang menentukan, yang kuat atau yang tetap. Ayat-ayat 
yang demikian tentunya merupakan atau mengandung pengerti- 
an pokok, yang sarat isi atau makna, tetapi tidak begitu saja 
mudah ditangkap maksudnya, kecuali jika dijelaskan. Kata shirat- 
a I-mustagim adalah suatu pokok pengertian yang abstrak, tetapi 


sekaligus juga merupakan suatu ungkapan. Istilah seperti ini 
memerlukan penjelasan. Selanjutnya, ada pulaj jenis ayat kedua, 
yaitu yang bersifat mutasyabihat artinya mirip, menyerupai, atau 
bersifat ibarat. Pada surat al-Zumar/39:23 dikatakan pula bahwa, 
“ Allah telah menurunkan informasi yang sebaik-baiknya, (yaitu) 
sebuah Kitab yang (bagian-bagiannya) berhubungan erat satu sama 
lain (mutasyabihat) dan yang (keterangannya) berulang kali 
(matsin!).” Al-Fatihah sendiri dikatakan sebagai “tujuh ayat yang 
diulang-ulang,” yang bisa dipahami sebagai yang diulang-ulang 
dibaca dalam shalat, atau diulang-ulang dalam al-Gur'an sendiri. 
Surat al-Hijr/15:87 mengatakan: “Sungguh engkau telah Kuberi 
tujuh (ayat) yang berulang dan al-dur'an yang agung.” Para ulama 
sepakat bahwa yang dimaksud sebagai tujuh yang diulang dan 
al-Our'in yang agung itu adalah al-Fatihah. Apabila pengertian 
itu kita beri istilah penelitian, maka yang perlu dicari adalah 
mana yang dependent dan mana yang indenpendent variables. 
Logisnya yang pertama adalah yang muhkamiai dan yang kedua 
mutasyabihat. 


Al-Fatihah, Surat yang menjelaskan al-Our'in 


Seluruh ayat dalam surat al-Fatihah, menurut hemat saya, 
dapat disebut sebagai ayat muhkamit, sesuai dengan namanya 
sebagai al-Gur'in yang agung. Walaupun di sini kita perlu 
mencatat bahwa ayat 7 misalnya menjelaskan ayat 6. Berhadapan 
dengan al-Fatihah, maka ayat-ayat yang lain dapat disebut sebagai 
berkedudukan menjelaskan atau mutasyabihat. Seluruh isi al- 
OGur'in sesungguhnya diringkas dalam al-Fatihah, karena itu 
maka surat itu oleh Nabi s.a.w., disebut sebagai Induk al-Our'an 
atau Umm-u I-Kitab (lihat, “Al-Fatihah, al-Gur'an ina nutshell,” 
dalam Pendahuluan). Atas dasar pengertian itu, maka kita bisa 
memperoleh tafsir al-Farihah dari ayat-ayat al-Our'an sendiri. 
Di sinilah kita bisa memahami, mengapa al-Fatihah itu disebut 
sebagai tujuh ayat yang diulang-ulang. Maksudnya terus menerus, 
secara akumulatif dijelaskan dalam batang tubuh al-Our'an ayat 
demi ayat. 
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Kalau diperhatikan, maka al-Fatihah itu sebenarnya sebuah 
do'a manusia yang diawali dengan suatu pernyataan keyakinan. 
Inti do'a itu terletak pada ayat ke 5 (di sini bisrn al-Lah al-Rahman 
al-Rahim tidak dihitung sebagai bagian dari al-Fatihah) yang 
berbunyi: “Pimpinlah kami pada jalan yang lempang.” Adapun 
pernyataan manusia terkandung pada dua ayat, yaitu penggalan 
ayat pertama yang berbunyi: “Kepada Engkau kami mengabdi 
dan kepada Engkau kami mohon pertolongan. Adapun ayat ke 
3, 2 dan penggalan akhir atau ayat 1, merupakan pernyataan 
positif (positive statemeni) perihal Tuhan atau Allah yang memi- 
liki 4 sifat utama yaitu: Rabb-u 'I-Alamin (Tuhan yang mengasuh, 
memelihara, mengatur, melengkapi dan menyempurnakan umat 
manusia dan alam semesta), al-Rahman (Tuhan yang memiliki 
sifat kasih yang universal), al-Rahim (Tuhan yang memiliki sifat 
kasih yang kondisional, tergantung dari amal manusia sendiri), 
dan al-Malik (penilai terakhir amal manusia di Hari Akhurat). 
Selanjutnya, dua ayat terakhir menjelaskan uga golongan manu- 
sia, berdasarkan kualitasnya. Yang terakhir ini juga merupakan, 
pernyataan positif. Namun ada perbedaan antara pernyataan 
positif mengenat Tuhan dan mengenai manusia. Yang pertama 
perlu dihayati dengan iman. Tindak lanjutnya adalah penyerahan 
diri (aslama) kepada Allah dan menundukkan diri kepada sifat- 
sifat-Nya. Sedang yang kedua memerlukan pemikiran, observasi 
dan penelitian mengenai kenyataan-kenyataan empiris. Tindak 
lanjutnya adalah amal saleh. 

Perlu dicatat di sini, bahwa pernyataan-pernyataan dan kon- 
firmasi mengenai sifat-sifat Tuhan, dalam al-Gur'an, selalu ber- 
kaitan dengan persoalan manusia. Yang tepat adalah perumusan 
al-Mawdudi yang dinyatakan berulang-ulang bahwa tema sentral 
al-Gur'in adalah manusia sendiri. Hal ini tampak dari bagaimana 
al-Gur'an meletakkan suatu konfirmasi mengenai sifat Ilahi, di 
tengah-tengah persoalan manusia. Sebagai contoh, Tuhan menya- 
takan dirinya dengan sifat rahim, yaitu sifat kasih yang kondi- 
sional tergantung dari sikap dan perbuatan manusia sendiri. 
Konfirmasi tentang sifat ini tidak dinyatakan sembarang-an, me- 
lainkan dengan konteks tertentu. Biasanya sifat rahim ini selalu 
dipasangkan dengan sifat-sifat yang lain seperti, 'aziz, tawwab, 
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ra'Vf, ghafur, wadud dan barr. Tetapi beberapa di antara-nya 
dinyatakan sendiri secara khusus, rnisalnya dalam surat al-Nisa'/ 
4:29, Allah berfirman: 


HE Sg SI ya AS Y Lal ed Ulu 
aa Y 9 Sa PS IjU U4S DL VI 
(VA: £/elndh) Kageny pe OLS ASI Of AS 


Wahai orang-orang yang beriman. Janganlah kamu memakan harta di 
antara kamu secara tidak syah, kecuali dengan cara perdagangan yang 
kamu sepakati. Dan jangan pula kamu saling membunuh di antara 
kamu sendiri (karena masalah perebutan harta untuk mencari kekayaan 
secara tidak sah). Sesungguhnya Allah itu senantiasa Maha Pengasih 
(rahim) kepada kamu. 


Dalam ayat itu sifat rahim diletakkan dalam konteks tertentu, 
yaitu dalam persoalan yang menyangkut tindakan manusia dalam 
perdagangan. Maksud ayat ini akan lebih jelas jika kita mengikuti 
keterangan ayat berikutnya, yaitu ayat 32 yang menjelaskan 
bagaimana orang harus bersikap: 


Il Ju AS an An AMI Juna La tia Y 3 
| gk Gpemani| Ln Coment Sekaemik 9 1 poni La ema 
(MY Ilusi) Lambe sega JSI OS Alli Ol alias aa 


Dan janganlah kamu terlalu berhasrat untuk memiliki apa yang dengan 
ini Allah membuat sebagian dari kamu melebihi (dalam perolehan 
usaha) sebagian yang lain. Kaum pria akan memperoleh keuntungan 
dari apa yang mereka usahakan. Dan kaum wanita akan memperoleh 
keuntungan dari apa yang mereka usahakan. Dan mohonlah kepada 
Allah akan karunia-Nya (rizg). Sesungguhnya Allah itu senantiasa Yang 
Maha Tahu akan segala sesuatu. 


Kasih Tuhan yang bersifat rahim memang tidak bisa diberikan 


kepada sembarang orang, berbeda dengan sifat rahman yang bisa 
dinikmati dan diberikan kepada seluruh umat manusia (lihat, 
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“Rahman dan Rahim,” dalam Rahmah). Yang pertama tergan- 
tung dari apa yang mereka usahakan. Sifat itu juga berlaku bagi 
mereka yang telah berbuat kesalahan, tetapi menyadari dan 
menyatakan taubatnya, seperti yang dijelaskan dalam surat al- 
Bagarah/2:160, yaitu “orang-orang yang bertaubat memperbaiki 
diri (ishlah) dan membuktikan kebenaran (bayyan-u): mereka 
adalah orang-orang yang kepadanya Kuberikan taubat.” Kepada 
mereka itu berlaku kasih Tuhan (yang rahim) yang senantiasa 
tersedia. 

Pengetahuan tentang sifat rahim itu lalu menimbulkan tang- 
gung jawab manusia akan perbuatannya sendiri. Sebab, Tuhan 
memberi kasih yang rahim atas dasar hasil usaha manusia sendiri. 
Segala perbuatan yang baik atau yang buruk akan diterima 
hasilnya oleh manusia sendiri, dan bukan Tuhan: “Barangsiapa 
berbuat kebaikan (“amal al-shalih), maka itu adalah untuk diri 
sendiri, dan barangsiapa berbuat kejahatan, itu akan merugikan 
dirinya sendiri”. (@., s. al-Jatsiyah/45:15). 

Karena itu, yang menjadi obsesi manusia yang beriman 
kepada Allah, adalah pencarian shirdt-a I-mustagim, istilah kunci 
dalam @., s. al-Fatihah. Istilah itu sendiri disebut dalam al-“Gur'an 
kurang lebih 45 kali yang memberi penjelasan tentang apa dan 
bagaimana “jalan yang lurus,” dalam bentuk keterangan positif 
maupun negatif. Umpamanya saja, pada surat Alu 'Imrin/3:102, 
dikatakan, bahwa mereka yang menempuh jalan yang benar 
adalah mereka yang berpegang pada tali Allah.” Keterangan 
mengenai hal ini dijelaskan dan persaudaraan, juga dalam ayat 
103 yang menganjurkan dikembangkannya umat yang menyeru- 
kan kebenaran, memerintahkan perbuatan baik (amar ma tuf) 
dan mencegah keburukan (nahy munkar), sebagai jalan menuju 
sukses (falah (lihat, “Tafsir tentang Amr Ma'rif,” dan “Tafsir 
tentang Nahy Munkar,” dalam Amr Ma 'rif Nahy Munkar). 

Tetapi disamping itu, shirath juga dijelaskan melalui istilah- 
istilah lain seperti syari'ah, tharigah, dan juga al-Din. Yang 
dimaksud dengan al-Din di sini sudah tentu adalah al-Din-u 
Islam, atau agama penyerahan diri kepada Allah, guna mencapai 
perdamaian, sebagai satu-satunya agama yang diterima (@., s. 
Alu “Imr4n/3:18). Adalah menarik keterangan “Ali Syari'ati 
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bahwa, dalam kata al-Din terkandung dua pengertian, yaitu 
“jalan” yang merupakan ungkapan dari “tata orang hidup” (way 
of life), yang dalam al-Gur'an diistilahkan dengan syari'at, serta 
ilmu pengetahuan, yang diistilahkan dengan al-hikmah. Pada 
surat al-Jatsiyah/45:17, terdapat istilah bayyinat min-a L-amr, 
yang artinya, “tanda bukti mengenai berbagai perkara (perma- 
salahan).” Di situ dikatakan “Dan Kami berikan kepada mereka 
tanda bukti mengenai berbagai perkara. Maka mereka tiada ber- 
selisih, melainkan sesudah datang pengetahuan karena kedengkian 
di antara mereka.” Yang dipermasalahkan di sini adalah persoalan 
“tata cara hidup” atau syar?'at-in min-a I-amr. Di situ dijelaskan 
Allah: “Lalu Kami membuat engkau mengikuti tata cara hidup 
tentang berbagai hal (syari'at-in min-a "-amr) maka ikutilah itu, 
dan janganlah kamu mengikuti (tata cara hidup berdasarkan) 
keinginan rendah orang-orang yang tidak berpengetahuan.” 

Dari ayat 18 di atas, benarlah yang dikatakan “Ali Syari'ati, 
bahwa agama itu meliputi “jalan” maupun “ilmu pengetahuan.” 
Dalam surat Bani Isr3'11/ 17:39 dikatakan, sebagian dari al-hikmah 
(ilmu pengetahuan) itu merupakan wahyu. “Ini adalah sebagian 
hikmah yang diwahyukan oleh Tuhan dikau.” Hikmah adalah 
suatu anugerah dan kebaikan yang besar (al-Bagarah/2:269). 
Lugman, seorang tokoh dalam al-Gur'in yang lazimnya tidak 
digolongkan sebagai Nabi atau Rasul, adalah contoh dari orang 
yang memperoleh hikmah itu (Lugm3n/31:12). Ia memberi 
nasehat-nasehat kepada anak-anaknya, yang isinya adalah syari at 
yang diajarkan Islam, kalau tidak, tentulah nasihat-nasihat itu 
tidak dikutip al-Our'an secara panjang lebar. 

Maka yang harus kita cari adalah al-bikmah atau ilmu 
pengetahuan, sebagaimana dianjurkan al-Gur'3n (lihat, “Etos 
Ilmu dalam al-Gur'an” dalam 7/m). Dalam surat al-Nisa'/4:113 
Allah berfirman: “Dan Allah telah menurunkan atas engkau Kitab 
dan hikmah, dan ia mengajar engkau tentang sesuatu yang sebelum- 
nya belum engkau ketahui”. Ayat itu menjelaskan kepada kita 
bahwa yang disampaikan Rasulullah s.a.w. adalah baik Kitab 
(al-Gur'in) dan hikmah. Karena itu yang kita terima dewasa 
ini, sebagai syari'at Muhammad s.a.w. adalah suatu tata cara 
hidup, suatu agama yang terdiri dari ilmu pengetahuan, yang 
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harus dicari dan dikembangkan terus menerus, guna memperoleh 
bayyinat-in min-a Warnr atau keterangan-keterangan mengenai 
berbagai tata cara hidup yang landasannya telah diletakkan dalam 
al-Our'an, seperti tertangkap dalam istilah syari'at-in min-a 1- 
'amr. 

Dalam konsep shirath, sebagai ungkapan dari tata cara hidup 
itu, al-Fatihah telah memancing dan merangsang kita untuk 
menyelidiki berbagai golongan manusia. Mereka yang “mema- 
kan harta manusia secara tidak sah,” seperti yang disebutkan 
dalam surat al-Nisa”/4 tersebut di atas, yang merupakan salah 
satu contoh dari mereka yang terkena murka Allah. Untuk 
mengetahui secara lebih persis, siapa yang dimaksud sebagai 
golongan itu, kita perlu mencari keterangannya lebih lanjut, 
khususnya pada ayat-ayat Makkiyah yang mula-mula turun. 

Pada surat al-Alag/96:6, kita membaca komentar tentang 
suatu golongan “durhaka” (thagha), yaitu yang didefinisikan 
sebagai golongan yang “memandang dirinya serba cukup.” 
Identifikasi ini, muncul lagi pada surat “Abasa/80:5, dan surat 
al-Lay!/92:8. Dalam surat al-Taghabun/64:6, dikatakan, bahwa 
yang bisa serba berkecukupan itu hanyalah Allah. Sedangkan 
manusia, tidak mungkin berkecukupan. Mereka itu hanyalah 
segolongan orang yang “mencintai harta kekayaan dengan kecin- 
taan yang melebihi batas” (O., s. al-Fajr/89:20), sampai-sampai 
mereka tega memakan harta warisan dengan rakus (ayat 19) tetapi 
tidak memiliki rasa tanggung jawab kepada anak-anak yatim 
(ayat 17), dan kepada fakir miskin (ayat 18). 

Identifikasi dari golongan yang berperilaku demikian itu, kita 
jumpai lagi dalam surat al-Ma'in/107:1-7, yang disebut sebagai 
golongan yang “mendustakan agama” (tidak mengikuti cara 
hidup yang baik), dan juga pada surat al-Humazah/104:1-3, yang 
kesukaannya adalah “menumpuk-numpuk harta benda dan 
menghitung-hitungnya” (ayat 2), karena mereka itu mengira 
bahwa “harta bendanya itu menyebabkan mereka bisa hidup kekal” 
(ayat 3). 

Untuk mengetahui bagaimana tingkah laku golongan ini, kita 
perlu mengetahui kondisi Makkah pada waktu itu. Sepintas lalu 
kita terbayang bahwa Makkah hanyalah sebuah kota yang tidak 
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berarti di tengah-tengah padang pasir yang luas. Tetapi, ahli 
sejarah Inggris, W. Montgomery Watt melukiskan: 


Makkah adalah lebih sekadar pusat perdagangan, ia juga merupakan 
pusat keuangan ..... Jelas, suatu operasi keuangan yang sangat kompleks 
berlangsung di Makkah. Tokoh-tokoh terkemuka pemodal (cukong), 
sangat ahli dalam pengelolaan kredit, tangguh dalam spekulasi dan 
berminat dalam potensi penanaman modal dari Aden hingga ke Gaza 
dan Damaskus. Dalam jaringan finansial yang telah mereka bina, tidak 
hanya penduduk Makkah saja yang terjaring, tetapi juga orang-orang 
terkemuka di kawasan itu. Al-Our'an tampaknya tidak muncul dalam 
atmosfir padang pasir, tetapi dalam sistem keuangan yang telah jauh 
berkembang. 


Misi Nabi, Membangun Masyarakat Baru 


Para ahli sejarah juga melukiskan, bahwa kawasan Hijaz pada 
waktu itu dengan pusatnya Makkah sebagai kota perdagangan 
internasional, relatif menikmati kemerdekaan, sebagaimana 
dinyatakan dalam surat @uraysy/106:1-2, dari kekuasaan super- 
power imperium Sasanid di Timur dan Bizantium di Barat, dan 
menjadi semacam zona damai, atau kawasan penyangga dari dua 
kekuasaan dunia pada waktu itu. Namun keduanya juga berusaha 
menguasai Makkah terbukti dari usaha penyerbuan pasukan 
gajah yang gagal, seperti dilukiskan oleh surat al-Fil/105:1-5. 
Dalam suasana tekanan dari dua kekuasaan raksasa itu, ada juga 
kelompok di Makkah yang ingin berperan sebagai komprador, 
seperti dilakukan oleh “Utsman ibn Huwayrith, yang berusaha 
ingin menjadi raja di bawah perlindungan Bizantium, tetapi 
ternyata gagal karena ditentang oleh golongan yang berkuasa 
pada waktu itu di Makkah, yaitu para saudagar kaya. Lukisan 
sejarah ini memberi ilustrasi tentang betapa besar kekuasaan 
golongan kaya pada waktu itu, sehingga dapat dimengerti, bahwa 
mereka merasa dirinya “serba berkecukupan.” 

Namun kekuasaan, resmi dipegang oleh suatu dewan senat 
yang disebut mala' yang diwakili oleh kepala-kepala suku Badui 
dan beberapa tokoh pedagang yang berhasil melakukan 
akumulasi kekayaan. Mereka itulah yang menjadi instrumen dari 
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kelompok-kelompok oligapolis. Tetapi kekuasaan yang besar 
itu merupakan penghalang bagi proses kesejahteraan sosial. 
Walaupun terdapat kemakmuran di tingkat atas, tetapi di tingkat 
bawah terdapat kemiskinan. H.A.R. Gibb melukiskannya 
sebagai berikut: 


Di situ terdapat bagian hitam dari kemakmuran Makkah. Kota ini 
mempertunjukkan keburukan-keburukan yang bisa dikenal dalam 
masyarakat komersial yang kaya, yaitu kekayaan dan kemiskinan yang 
ekstrim, sebuah dunia bawah perbudakan, jawara liar dan tembok kelas 
sosial. Gambaran itu jelas dalam pendirian Muhammad yang secara 
keras menolak ketidakadilan sosial, dan kekacauan yang dirasakan 
secara mendalam, sebagai sumber kegelisahannya. 


Keterangan para ahli sejarah Barat itu, kalau kita resapi infor- 
masinya dan kita bangun kembali dalam kerangka sosiologis, 
memberikan konteks baru terhadap arti surat-surat Makkiyah, 
yang sebagian kecil kita kenal dengan Juz 'Amma—yang oleh 
para guru ngaji dan orang tua kita diajarkan dan berusaha dihapal 
oleh anak-anak keluarga Muslim, dan selalu kita ulang baca dalam 
sembahyang lima kali kita, dalam koor besar masyarakat Muslim, 
dan dalam shalat tarawih di bulan Ramadlan. Kalau kita resapi 
dalam konteks sosial-historis, surat-surat pendek yang ekspresif 
itu, sebenarnya memancarkan kritik sosial yang tajam. Kritik 
al-Our'an itu, merupakan prolog dari sebuah revolusi sosial yang 
besar. 

Nabi s.a.w. dan para sahabat yang merupakan pemeluk Islam 
paling awal (al-sabig-in-a Lawwal-in) sebenarnya menghadapi 
sebuah kekuasaan plutokrasi, yaitu semacam pemerintahan yang 
dikuasai elit ekonomi atau kapitalis pedagang (merchant capitalist) 
yang tidak memiliki tanggung jawab sosial. Surat al-Ma'un 
sebenarnya adalah sebuah manifesto mengenai tanggung jawab 
sosial. Tetapi, rupanya kritik yang tajam itu tidak cukup menya- 
darkan elit Makkah pada waktu itu, walaupun sebagian generasi 
mudanya, ternyata lebih peka sosial dan menjadi pengikut Nabi 
s.a.w. Usaha yang tekun selama 13 tahun ternyata tidak mampu 
menginsyafkan penguasa Makkah, sehingga menyebabkan Nabi 
s.a.w. harus hijrah ke Madinah, yang sebelumnya telah didahului 
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oleh hijrah sebagian pengikutnya ke Ethopia atau Abesinia. 

Dalam ayat-ayat berikutnya yang turun, Nabi s.a.w. dibawa 
oleh Allah dalam suatu perjalanan rihaniyah ke masa lampau, 
di mana Allah menceritakan riwayat bangsa-bangsa terdahulu 
dan jatuh bangunnya peradaban dunia masa-masa sebelumnya. 
Salah satu hal yang menarik adalah, bahwa al-Our'in melanjut- 
kan kritiknya terhadap golongan elit dari bangsa-bangsa 
terdahulu. Dari sejarah yang diuraikan dalam al-Gur'in, kita 
mengenal kategori-kategori elit, seperti mala” (para pemuka 
masyarakat), 4/1 ba's (golongan militer), mutrafin (golongan kaya 
atau elit ekonomi), ruhban (penguasa rohani), dan juga ulama? 
yang korup, dan thaghut (tirani). Mereka itu menjadi musuh 
para Nabi dan menghalang-halangi masyarakat untuk melaksana- 
kan keadilan, kebebasan beragama, dan kejujuran. 

Nabi s.a.w. mengembangkan masyarakat baru, bukan mula- 
mula di Makkah melainkan di Madinah (lihat, “Pembentukan 
Kota Madinah,” dalam Madinah). Di Makkah, Nabi s.a.w. hanya 
mencetak kader-kader yang pada umumnya terdiri dari golongan 
muda di bahwah usia 30 tahun bahkan banyak di antaranya 
baru berumur belasan tahun. Di Madinah, Nabi s.a.w. men- 
jumpai tipe masyarakat yang lain. Asghar “Ali melukiskan 
kondisi Madinah sebagai berikut: 


Berbeda dengan Makkah, Madinah pada waktu itu belum membentuk 
formasi sosial-ekonomi yang baru. Pola kehidupan suku bersifat 
dominan dan merupakan daerah oasis pertanian korma secara kolektif, 
sebagai mata pencaharian. Di situ tidak terdapat pedagang kaya, dan 
tanah pada waktu itu merupakan milik kolektif marga atau suku. 
Lembaga perseorangan, pada umummya tidak dikenal. Karena itu 
masalah kelas pemilik tidak timbul. 


Dalam situasi seperti itu lah Nabi s.a.w. membangun suatu 
masyarakat baru. Kalau diperhatikan, sebenarnya sikap Nabi 
s.a.w. bersifat developmentalis, dalam arti sedapat mungkin 
mengembangkan lembaga-lembaga, dan nilai-nilai yang positif 
yang sudah ada dalam masyarakat. Dalam masyarakat Badui 
umpamanya dikenal apa yang disebut tribal democracy, yaitu 
sistem pemilihan pemimpin dari calon yang diajukan oleh suku- 
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suku. Lembaga ini lah yang kemudian ditransformasikan menjadi 
lembaga musyawarah seperti yang diperintahkan dalam al- 
Gur'in: Wa Syawir hum ft alAmr (O., s. Alu “Imrin/3:158). 
Prinsip masyarakat baru itu tidak bisa ditegakkan berdasar 
strukutur sosial yang lama, yang dipimpin oleh elit lama. Karena 
itu yang dilakukan Nabi adalah membentuk suatu umat yang 
antara lain bercirikan fungsi-fungsi yang memiliki mekanisme 
menegakkan kebaikan dan mencegah keburukan (lihat, “Amr 
Ma rif Nahy Munkar dalam al-Gur'an,” dalam Amr Ma 'ruf Naky 
Munkar). 

Tampaknya, masyarakat Madinah lebih kondusif terhadap 
gagasan-gagasan baru yang dibawa Rasulullah s.a.w. Mungkin 
ini disebabkan oleh struktur masyarakatnya yang lebih egalitar- 
ian, dan lebih berbudaya. Tetapi fakta sejarah menyajikan 
informasi sosiologis yang perlu mendapat perhatian. Sebelum 
bernama Madinat-u I-Munawwarah, atau kota yang bercahaya, 
setelah datangnya Islam, Madinah yang tadinya bernama Yatsrib 
itu, adalah sebuah agropolis, alias kota pertanian. Pada mulanya 
Yatsrib dihuni oleh suku bangsa Amalaki. Tetapi mereka itu 
kemudian terdesak oleh suku-suku Yahudi pelarian yang dikejar- 
kejar oleh bangsa-bangsa Babylon, Yunani dan Romawi. Karena 
jumlahnya yang banyak, akhirnya mereka mendominasi wilayah 
Hijaz utara dan membentuk suku-suku yang kuat seperti Bani 
Nadlir, Bani Guraydla, dan Bani Gaynuga, serta mendesak suku- 
suku Bangsa Arab dari perkampungan mereka di Khaybar, 
Tayma dan Wad- 'I-Gura'. Mereka beremigrasi ke Yatsrib yang 
dikenal sebagai suku “Aws dan Khazraj. Tetapi walaupun sama- 
sama suku bangsa Arab, namun kedua kabilah itu saling 
bermusuhan. Masing-masing didukung oleh suku-suku Yahudi, 
sehingga yang tersebut terakhir itu ikut terpecah, Bani Ouraydla 
memihak kabilah “Aws, dan Bani Nadlir kepada suku Khazraj. 

Tersebarnya Islam ke Madinah, adalah berkat pertemuan & 
orang suku Khazraj dengan Nabi s.a.w. pada kesempatan musim 
haji, suatu ziarah tahunan ke Makkah untuk menghormat Nabi 
Ibrahim, tetapi telah diselewengkan menjadi upacara paganisme. 
Kepada orang-orang Madinah itu, Nabi s.a.w. membacakan ayat- 
ayat al-Our'an, yang mengajarkan iman kepada Allah, Tuhan 
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Yang Maha Esa dan meninggalkan permusuhan'dan peperangan 
antar suku. Anjuran yang terakhir itu dirasakan sangat relevan 
dengan masalah konkret yang mereka hadapi dengan suku “Aws 
dan suku-suku Yahudi. Setahun kemudian, dalam musim haji 
berikutnya, mereka datang lagi bertemu Nabi s.a.w. dengan 12 
orang utusan yang tidak saja mewakili suku Khazraj, melainkan 
juga 2 orang suku “Aws. Dalam pertemuan itu berkembanglah 
suatu sumpah setia (bay'ah) kepada Nabi s.a.w. yang dalam 
sejarah terkenal Bay ah Agabah pertama. Isinya sangat menarik, 
karena berisikan asas-asas hidup yang perennial dan mendasar. 


Kami semua berjanji dengan sumpah, bahwa kami: tidak akan 
mempersekutukan Tuhan, tidak akan mencuri, tidak akan berzina, 
tidak akan membunuh anak-anak perempuan kami, tidak akan 
membuat kekacauan (fitnah) dan tidak akan menolak perintah Allah 
dan Rasul-Nya. 


Kalimat bay 'ah itu tentu saja bersifat umum dan memerlukan 
perincian dan keterangan lebih lanjut. Untuk itu lah Nabi s.a.w. 
mengirimkan seorang mubaligh dan pekerja sosial yang trampil 
dan luas pengetahuannya tentang al-Our'an, yaitu sahabat Mas'ab 
ibn “Umayr, pemuda tampan yang suka berpakaian rapi dan 
berbau harum. Dengan bacaan ayat-ayat al-Our'an yang ritmis, 
pemuda ini berhasil menjinakkan seorang kepala suku yang lagi 
marah dan dengan tombak hendak membunuhnya, ketika ia 
sedang mengajar di kelompok pengajian di Madinah. Masuk 
Islamnya Sa'ad ibn Mu'az, kepala suku bani 'Abd-i 'I-Asyhal, 
telah membuka perkembangan Islam di Yatsrib, sehingga pada 
musim haji berikutnya, 75 orang suku Khazraj dan “Aws datang 
ke Makkah menemui Nabi s.a.w. dan membuat Bay ah Agabah 
kedua, yang pada pokoknya berisikan perjanjian persekutuan 
antara kaum Muslim Makkah dan Yatsrib, yang merintis hijrah 
Rasulullah ke Yatsrib. 

Ketika Nabi s.a.w. telah berdomisili di Yatsrib yang kemudian 
diganti dengan nama Madinat-u I-Munawwarah itu, belum semua 
penduduknya beragama Islam bahkan merupakan masyarakat 
plural yang didominasi oleh pemeluk agama Yahudi, disamping 
Nasrani dan Paganisme Arab. Perang antar suku masih berkeca- 
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muk, bahkan sampai bertahun-tahun kemudian, intrik-intrik 
yang didalangi oleh orang-orang Yahudi terus berlangsung. 
Strategi yang ditempuh oleh Rasulullah s.a.w. adalah membentuk 
kelompok rasyidin, yang dalam kamus-kamus al-Our'3n diarti- 
kan sebagai “orang-orang yang sadar.” Fundamen dari kesadaran 
ini adalah iman, yaitu orang-orang yang cinta kepada keimanan 
dan memandang iman sebagai keindahan. “Allah telah menum- 
buhkan kecintaan pada iman dan menampakkan keindahan akan 
iman itu dalam hati kamu.” Tetapi kaum rasyidin sebaliknya 
juga benci terhadap kekafiran kepada Allah, pada perbuatan- 
perbuatan yang melanggar batas dan perbuatan durhaka (O., s. 
al-Hujurat/49:7). Kelompok ini senantiasa berdoa: “Ya Tuhan 
dekatkanlah kami selalu kepada kebenaran” (O., s. al-Jinn/72:2). 
Kecenderungan kepada kebenaran hanya bisa dicapai apabila 
orang berserah diri kepada Allah, “Barangsiapa berserah diri 
kepada Allah, mereka akan mengarah pada jalan yang benar” (O., 
s. al-Jinn/72:14). Sebagai konsekuensinya, orang-orang rasyiduin 
akan mengacu pada sabil al-rasyad atau jalan yang lempang (O., 
s. al-Mu'min/40:29). Dalam surat al-Mu'min itu selanjutnya 
dijelaskan bahwa kaum r4syid#n itu sadar akan apa yang disebut 
perbuatan baik dan jahat (ayat 38-40). 

Dalam sejarah, orang-orang terkenal memiliki kesadaran yang 
tinggi, dan menjadi tokoh “penyadar” di antaranya adalah Nabi 
Ibrahim (O., s. al-Anbiya'/21:51). Ketika muda, ia berusaha 
menyadarkan ayahnya sendiri, seorang tokoh keagamaan dalam 
kerajaan Namrud, dari kesesatannya. Disebutkan juga dalam 
surat al-Anbiya' itu tokoh-tokoh penyadar lainnya, seperti Ishg, 
Ya'gub dan Liith: “Dan Lith, Kami berikan kepadanya hikmah 
dan ilmu, dan Kami menyelamatkan dia dari kota yang pen- 
duduknya menjalankan perbuatan keji (homo-seksual). Sesungguh- 
nya mereka itu kaum yang jahat dan durhaka” (9., s. al-Anbiya”/ 
21:74). 

Tokoh penyadar yang lain adalah Nabi Syu'ayb, dia melihat 
kaumnya, bangsa Madyan, dalam keadaan makmur. Tetapi 
justru karena itu, mereka mengabdikan diri mereka pada kekaya- 
an. Seruan Syu'ayb adalah, agar kaumnya kembali mengabdi 
pada Allah, karena hanya dengan itu mereka bisa memperoleh 
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pedoman moral dalam menjalankan kegiatan ekonomi mereka. 

Al-Gur'an menjuluki Syu'ayb sebagai “penyantun,” karena 
dengan sabarnya ia memberikan penyuluhan kepada masyarakat- 
nya. Tetapi dia juga seorang rasyid, karena ia menyadarkan 
masyarakatnya akan nilai-nilai moral dan konsekuensi moral 
terhadap keadaan masyarakatnya. Syu'ayb khawatir, bahwa 
negeri yang makmur itu akhirnya akan hancur karena sistem 
perdagangan yang curang (O., s. Hiid/11:84-87). 

Di Madinah, Rasulullah dan para sahabatnya melakukan 
proses konsientisasi (penyadaran), melalui penanaman kecintaan 
pada iman. Atas dasar iman itulah dibangun persaudaraan, 
dengan menghilangkan perselisihan. Jika ada perselisihan, maka 
harus diupayakan adanya rekonsiliasi secara damai. Tetapi 
mereka yang berbuat aniaya perlu ditindak, untuk memper- 
tahankan kebenaran, walaupun sejauh mungkin harus bisa 
diselesaikan secara adil (lihat, “Agama dan Peradaban,” dalam 
Madinah). Di situ, al-@ur'in menetapkan doktrin persaudaraan 
atas dasar iman: “Semua orang yang beriman itu adalah bersaudara, 
maka berdamailah di antara saudara-saudara kamu dan ber-tagwa- 
lah kepada Allah, agar kamu diberi rahmat (O., s. al-Hujurat/ 
49:10). 

Sebab-sebab turunnya ayat itu dan ayat-ayat sebelumnya yang 
berkaitan dengan masalah persaudaraan itu (asbibal-nuzil-nya, 
adalah masalah perselisihan antar suku, terutama antara suku 
Khazraj dan “Aws). Terjadinya perselisihan yang perennial itu 
merupakan kasus yang menjadi sebab turunnya ayat 9, surat al- 
Hujurat yang memberikan pedoman penyelesaian: 


UK Lari polo Ipa! Gen jad! ya Ol OI, 
SB Pi AI bu SPI! IS bantar Tu 
3 Ina Lagi Tgoeotd Lela Ol AMI mai bl 

(ALIS pi) yelankad! au AMI Of Ifa 


666 


Jika dua golongan dari kaum beriman saling bertengkar maka 
damaikanlah antara mereka. Lalu jika salah satu di antara mereka 
berbuat aniaya terhadap yang lain perangilah golongan yang berbuat 
aniaya itu sampai mereka kembali ke jalan Allah. Jika mereka telah: 
kembali, damaikanlah antara kedua belah pihak secara adil. Sesungguh- 
nya Allah mencintai orang-orang yang berbuat adil. 


Doktrin ishlah (mendamaikan golongan yang berselisih), 
merupakan kunci suksesnya proses integrasi dalam masyarakat 
Madinah. Walaupun demikian, tidak berarti bahwa jalan menuju 
persatuan umat itu tidak beraral yang melintang. Seperti yang 
tampak dalam sejarah, beberapa golongan kaum musyrik dan 
orang-orang Yahudi selalu melakukan kekacauan. Sebelum Islam 
datang, golongan Yahudi selalu berusaha melakukan adu domba. 
Setelah ketertiban mulai tercapai berdasarkan doktrin persau- 
daraan, ternyata mereka tetap juga menjalankan kebiasaan yang 
lama. Sebab-sebabnya ternyata bersifat sosiologis, dan bukan 
hanya karena perbedaan kepercayaan. Sebenarnya sebagian dari 
mereka itu termasuk golongan penyembah Tuhan (Rabbantyun) 
dan menganjurkan orang untuk menyembah Tuhan (O., s. Alu 
“Imran/3:79). Sebagian memang begitu, tetapi sebagian yang lain 
sebenarnya mendustakan kitab-kitab mereka sendiri (ayat 78). 

Husayn Haykal, dalam bukunya Hayah Muhammad, 
menjelaskan betapa kaum Yahudi menantang berpolemik kepada 
Nabi tentang masalah-masalah teologi. Tetapi al-Our'an tidak 
hanya menjawab secara teologis, melainkan juga menjelaskan 
secara historis-sosiologis perkembangan puak-puak kaum 
Yahudi. Mereka, yang disebut para “Putra Isra'il itu,” sebenarnya 
pernah membuat perjanjian ketuhanan melalui para Nabi 
mereka: 


9 YP Oya Y Jasa en Glen Udi BI) 
9 oi WI IN S3 3 Ular sa 
SSI NT 4 IMA Tyo 1 mr al 
(AYI /a,RII O ye ya il SK MN 
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Dan tatkala kami membuat perjanjian dengan para putra Isr#'il: 
“Janganlah kamu mengabdi selain kepada Allah, dan berbuat baik 
kepada orang tua kamu, dan kepada kerabat yang dekat dan anak yatim 
dan kepada orang-orang miskin, dan berkatalah yang baik kepada 
manusia, dan tegakkanlah shalat, dan bayarlah zakat,” maka sebagian 
kaum berbalik, kecuali sebagian kecil diantara kamu, dan kamu 


kebanyakan adalah orang-orang yang berpaling. 


Surat ke-2 dalam al-Our'an disebut al-Bagarah, artinya Sapi 
Betina yang melambangkan pembangkangan kaum Yahudi. 
Allah melalui Nabi Misa, pemimpin terbesar kaum Yahudi yang 
berhasil membebaskan kaumnya dari penindasan, dan perbudak- 
an Fir'awn, memerintahkan untuk menyembelih sapi (dan 
bukan menyembahnya) yang dilukiskan pada ayat 66-71. Surat 
ini merupakan lambang pembangkangan kaum Yahudi yang 
tidak mentaati hukum Allah, dan pemimpin mereka sendiri, 
yaitu Nabi Musa a.s. Karena itu tidak mengherankan, jika 
mereka juga membangkang terhadap tatanan sosial yang telah 
ditegaskan di Madinah pada waktu itu. Pada surat al-M3'idah/ 
5:82 dilukiskan situasi pluralistis yang menyangkut posisi kaum 
Yahudi dan para Ahl al-Kitab lainnya. 


Kn ih) 3 pl! Ugal Anu) Ogan ai Jl Ordo 
3 Sia) 3 gema era Ob SUS jai UI TJ 

(AV :0/Bustadiy D9 pung Y “ii 
Sesungguhnya engkau akan menemukan kaum Yahudi, sebagai golong- 
an yang paling keras memusuhi orang-orang beriman, demikian pula 
orang-orang musyrik, dan engkau akan menemukan golongan yang 
paling dekat persahabatannya dengan orang-orang beriman, ialah 
golongan yang berkata: “kami adalah orang-orang Nasrani.” Ini disebab- 


kan karena sebagian mereka adalah para pendeta dan rahib, dan karena 
mereka itu tidak sombong. 


Pada surat al-A'raf/7:146, dikatakan bahwa mereka yang 
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tidak mau sadar akan jalan yang benar, itu karena kesombongan. 
Yang dimaksud “sombong” di sini, adalah kesombongan golong- 
an yang tidak bersedia mentaati tata sosial baru yang benar. Pada 
waktu itu, kaum Muhgjirin (kaum Muslim dari Makkah) dan 
Anshar (kaum Muslim Madinah), telah membuat perjanjian 
sosial (sosial-contract) dengan kaum Yahudi dan golongan- 
golongan lain untuk hidup dalam tata-sosial politik baru, dalam 
sebuah dokumen politik yang oleh ahli sejarah modern kemudi- 
an dikenal sebagai “Piagam Madinah.” Nabi, pada waktu itu 
bersedia menerima golongan Yahudi, karena mereka juga adalah, 
seperti kata Husayn Haykal, sebagai golongan monoteis, yaitu 
yang menganut kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa 
(lihat, “Teori Kontrak Sosial,” dalam Ummah). 

Dokumen politik itu diterima oleh semua pihak, karena me- 
ngandung prinsip-prinsip tentang tata-sosial, ekonomi, politik, 
dan sistem pertahanan bersama, apabila mendapatkan ancaman 
dari luar berdasarkan milisi, keadilan pemerintahan terhadap 
masyarakat, kebebasan beragama dan perlindungan terhadap 
harta benda, hak minoritas yang lemah, dan hak menjalankan 
peribadatan, serta jaminan terhadap keamanan dengan mencegah 
kejahatan dan pengkhianatan, serta prinsip saling menjaga satu 
sama lain dari perbuatan dosa. Tetapi, walaupun kaum Yahudi 
ikut menandatangani perjanjian sosial itu, namun ternyata sebagi- 
an mereka itu melakukan pengkhianatan dan membuat kekacau- 
an-kekacauan. Dalam keadaan demikian, maka pengacauan 
merupakan hal yang sangat berbahaya dalam masyarakat. Karena 
itu maka al-Our'in menyatakan bahwa “pengacauan (fitnah) itu 
lebih berbahaya dari pembunuhan” (al-Bagarah/2:191). 

Strategi pengembangan masyarakat yang ditempuh oleh Nabi 
s.a.w., adalah agar orang bisa bersaksi kepada Allah Yang Maha 
Esa. Masyarakat perlu mendasarkan diri pada penyerahan kepada 
Allah, yang dalam istilah al-Gur'an disebut sebagai aslama, atau 
memasuki Islam (lihat, “Islam dalam al-Gur'an,” dalam Islam). 
Proses Islamisasi adalah proses mendekatkan diri kepada Allah. 
Dalam konteks kemasyarakatan, maka proses Islamisasi adalah 
suatu proses pengakuan kepada Tuhan Yang Maha Esa, sebagai 
dasar kemasyarakatan. Proses memerlukan kesepakatan. Arti- 
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nya, masyarakat perlu mencapai kata sepakat terlebih dahulu 
mengenai prinsip yang paling utama ini. Oleh sebab itulah, maka 
persekutuan yang diusahakan untuk dibentuk oleh Nabi s.a.w., 
adalah dengan para Ahl al-Kitab, yang merupakan golongan 
dalam rumpun kepercayaan monoteis. Nabi ingin mengembali- 
kan kesepakatan mengenai hal yang paling prinsipil ini, seperti 
yang tercantum dalam surat Alu “Imran/3:64: 


Sm 4 Ai 5 yaa Kal SI NI PSI Jalu J3 
usang Tora Yg Ud dg SAS Yg AN YP aa VI 
(Kt/Ot jas Ily AI 013 ya Leluyi lima 


Wahai para Ahli Kitab, marilah kita menuju kepada kata sepakat 
(kalimat-un sawa@') antara kami dan kamu, bahwa kita tidak akan 
mengabdi kepada siapapun selain Allah, dan bahwa kita tidak akan 
menyekutukan sesuatu pun dengan Dia, dan bahwa sebagian kita tidak 
akan mengambil sebagian yang lain, sebagai tuhan, selain Allah. 


Selanjutnya dikatakan pada ayat itu juga, bahwa Apabila mereka 
berpaling, maka katakanlah: “Saksikanlah, bahwa kami adalah 
orang yang menyerahkan diri kepada Allah (muslim). 

Jadi yang penting adalah, bahwa kaum Muslim menyatakan 
pendiriannya itu. Tetapi dikatakan oleh al-Gur'an, bahwa me- 


nyatakan dirinya sebagai “muslim” itu tidak dengan sendirinya 
berarti beriman. Dalam surat al-Hujurit/49:14 dikatakan: 


HP Snp HT AAN oJu 
DL 3 —Su33 3 AL In Ly baki 
Sati oya Saki Y Aya ) A1 1 pedas 

NE US Ah —y ik Al OI 
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Para penduduk padang pasir berkata: “Kami telah beriman” Kata- 
kanlah: Kamu belum beriman, tetapi berkatalah kamu: Kami berserah 
diri (aslama): dan iman sebenarnya belum masuk ke dalam hati kamu. 
Dan jika kamu taat kepada Allah dan Rasul-Nya, Ia tidak akan 
mengurangi nilai amalmu-sedikit pun. Sesungguhnya Allah ivu Maha 
Pengampun dan Maha Pengasih”. 


Yang disebut “mu'min,” atau orang yang beriman, adalah orang 
yang tidak saja telah menyatakan bersaksi, melainkan telah meng- 
alami proses pembatinan (internalisasi) di mana tidak lagi ragu- 
ragu (teguh hati), dan kemudian melakukan eksternalisasi dalam 
wujud perbuatan, seperti yang dijelaskan oleh ayat berikutnya: 


SG gay 3 AU Tgn! Gm! O pd jd! Las 
AJI Jo Dil 1 1 ab beda gl gby 
(Nor IL ph O Bola! aa Udi 


“Sesungguhnya orang-orang Mu'min adalah orang-orang yang percaya 
kepada Allah dan Rasul-Nya, lalu mereka tidak ragu-ragu (teguh hati- 
nya) dan mewujudkannya, dengan jalan berjuang di jalan Allah dengan 
harta dan jiwa mereka. Mereka itulah orang yang teguh pendiriannya 
(shadigun).” 


Tagwa dan 
Pembentukan Masyarakat Egalitarian 


Dalam al-Gur'in, khususnya pada surat-surat Makkiyah, 
Allah selalu memberi petunjuk, berupa himbauan maupun pe- 
rintah pada orang-orang yang beriman. Ini menunjukkan bahwa 
iman sesungguhnya merupakan suatu proses terus-menerus yang 
berlangsung dari amal ke amal. Karena itu maka kata “iman” 
selalu dikaitkan dengan kata “amal al-shalih”, atau perbuatan 
yang baik. Dalam surat al-Mu'minin/23:1-9, dilukiskan ciri 
orang-orang yang beriman dalam dimensi amal perbuatannya, 
yaitu yang: khusyi' dalam sembahyangnya (artinya akan selalu 
ingat akan arti dan tujuan sembahyangnya), yang menjauhkan 
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diri dari perbuatan yang tidak berguna, yang menunaikan zakat, 
menjaga kemaluan atau kehormatan, yang memelihara amanat 
dan janjinya, dan juga memelihara sembahyang. Merekalah yang 
dijanjikan Tuhan bakal mencapai kebahagiaan dan keberuntung- 
an dalam kehidupan, atau sukses dalam hidup. Dalam konteks 
arti Itulah, maka Allah menjanjikan kunci kekuasaan kepada 
orang-orang yang beriman dan berbuat baik, seperti dilukiskan 
pada surat al-Nur/24:55 yang mengatakan: 


Sad! Iga 3 ia get mmk AI A3 
HAB ya oi Hina La PP pik 
PA 3 EA SI AA Sad 3 
PS OS AI bal gp An 

(Se: ly!) O sial ed d3 US lg AS 


Allah berjanji kepada orang-orang yang beriman di antara kamu dan 
berbuat baik, bahwa Ia pasti akan membuat mereka penguasa di muka 
bumi, sebagaimana Ia telah membuat generasi sebelum merexa menjadi 
penguasa, dan bahwa Ia akan menegakkan bagi mereka agama mereka 
yang telah ia pilih, dan bahwa Ia akan memberi keamanan sebagai 
pengganti, setelah mereka menderita ketakutan. Mereka akan mengabdi 
kepada-Ku, dan tidak akan menyekutukan Aku dengan apapun. Dan 
barangsiapa sesudah itu ingkar, maka sesungguhnya mereka adalah 
orang-orang fasik. 


Tampaknya al-Gur'in menyadarkan kita, bahwa suatu 
golongan penguasa bis: berubah menjadi /asig, walaupun tadinya 
telah beriman. Untuk menjamin agar suatu kekuasaan tidak 
berkembang menjadi fasig, maka al-“Gur'an menganjurkan agar 
dalam suatu masyarakat ada golongan umat yang menyeru pada 
kebenaran dan dengan kebenaran itu, mereka menegakkan 
keadilan. Pada surat al-“Araf, al-9ur'in menyatakan: “Dan di 
antara orang-orang yang kami ciptakan, ada suatu umat yang 
memberi petunjuk dengan kebenaran (ai-hagg) dan dengan kebe- 
naran itu pula mereka menjalankan keadilan” (O., s. al-A'raf/ 
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7:181). Secara lebih tegas, pembentukan umat itu tercantum pada 
surat Alu “Imr4n/3:103, yaitu: Dan hendaklah di antara kamu 
ada segolongan (umat) yang menyeru kepada kebaikan, dan menyu- 
ruh berbuat baik (amr ma'rif) dan mencegah keburukan (nahy 
munkar), mereka itu lah yang bakal memperoleh keberhasilan. Pada 
ayat 109 ditegaskan bahwa umat dengan tiga ciri tersebut di atas 
adalah sebaik-baik umat (khayr ummah). 

Persatuan berdasarkan islam, iman dan tagwa, adalah merupa- 
kan inti dari ajaran integrasi umat. Seperti telah dijelaskan di 
muka, yang dimaksud dengan islam adalah pengakuan secara 
pribadi dan sosial kepada Allah, Tuhan Yang Maha Esa, yang 
merupakan suatu proses internalisasi sehingga merupakan suatu 
landasan keyakinan tanpa ragu bagi pengembangan pribadi dan 
masyarakat (lihat, “Strategi Kebudayaan bertolak dari Najs,” 
dalam Nafs). Iman, adalah keyakinan yang tumbuh dalam 
perbuatan dan merupakan eksternalisasi dari penyerahan diri 
kepada Allah, dalam bentuk perbuatan-perbuatan yang baik. 
Sedangkan tagwa adalah puncak perkembangan pribadi dan 
masyarakat. Tagwa itu sendiri secara harfiah berasal dari akar 
kata waga dan dalam bentuk kata kerja menjadi irtaga, yang 
artinya, “menjaga diri secara sungguh-sungguh dari sesuatu.” 
Dalam konteks al-Our'in, perbuatan tagwi membentuk orang 
yang muttagin, yaitu orang yang menjaga diri dari kejahatan 
dan menghormati atau menepati kewajiban. Kalau ditrans- 
formasikan ke dalam tata sosial, tegw4 akan menghasilkan suatu 
masyarakat yang tertib dan aman, tetapi dinamis, karena diisi 
dengan warga masyarakat yang menepati kewajiban. Ciri orang- 
orang yang lagwa dilukiskan antara lain pada surat Alu 'Imrin/ 
3:134-135, yaitu: 


BII Ia! 9 21 Al 9 el nadi BO gddu (pdl 
Ugkad IS Sd ea LAI pdl yS edldig 
MPI 19 Jika D9 S3 egomdil Iyadb jl At 

Oo rty/Ot as di) 
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“Orang-orang yang membelanjakan harta pada waktu lapang dan susah 
(sempit), dan orang yang menahan amarah, dan orang yang memberi 
maaf kepada sesama manusia. Dan Allah mencintai orang-orang yang 
berbuat baik (muhsinin), dan apabila mereka itu berbuat tidak senonoh 
(karena lengah), atau berbuat kejam (zhalim) terhadap jiwanya, mereka 
ingat kepada Allah dan mohon ampun atas dosanya.” 


Tetapi tagwa itu tidak bersifat askriptif, melainkan harus 
selalu ditumbuhkan (lihat, “Ciri-ciri Orang Ber-tagwa,” dalam 
Tagwa). Karena itu, dalam setiap khutbah Jum'at, khatib selalu 
harus mengingatkan diri sendiri dan jama'ah agar selalu “ber- 
tagwa kepada Allah dengan tagwa yang sebenar-benarnya, dan 
jangan lah kamu mati kecuali sebagai orang yang menyerahkan 
diri kepada Allah (muslim).” Atas dasar itu lah, maka kaum 
Muslim dan Mu'min menuju persatuan umat. Alat pengikat 
persatuan adalah “tali perjanjian dengan Allah,” seperti yang 
dinyatakan pada surat Alu “Imran/3:103 yang berbunyi: 


9S BY 4 Lagoon AJI Juru 1 yanan21) 
S3 ya HB stasi 015 5 Sule AMI cnaai 
'@) »Y:r/ot as J1) Up kran ep 


Dan berpegang lah erat-erat dengan tali Allah kesemuanya, dan jangan- 
lah berpecah-belah. Dan ingatlah akan nikmat Allah kepada kamu 
tatkala ia mempersatukan hati kamu ketika kamu masih berada dalam 
permusuhan. Maka karena karunia-Nya kamu menjadi bersaudara. 


Di samping “tali perjanjian dengan Allah,” ada aspek lain dari 
persatuan, yaitu “tali perjanjian dengan manusia”, seperti dinya- 
takan pada surat yang sama ayat 111 yang menyatakan: Kehinaan 
akan ditimpakan kepada mereka di mana saja mereka berada, 
kecuali jika mereka memelihara tali perjanjian dari Allah dan tali 
perjanjian dengan manusia. 

Tali perjanjian dengan Allah, seperti yang dilukiskan dalam 
surat al-Bagarah/2:83, ternyata menyangkut juga hubungan 
kemanusiaan. Salah satu bentuk perwujudan dari tali perjanjian 


674 


dengan sesama manusia adalah apa yang dalam sejarah Rasulullah 
disebut Piagam Madinah, yang merupakan “kontrak sosial” atas 
dasar musyawarah itu. Jika tali perjanjian itu dilanggar maka 
kehinaan akan tertimpa kepada manusia, karena hal itu berarti 
penghinaan terhadap hak-hak asasi manusia. Mekanisme yang 
bisa menjaga tali hubungan antar manusia, tidak lain adalah 
tagwa, manusia akan cenderung untuk selalu menghindarkan 
diri, atau menjaga diri dari berbuat jahat, dan kalaupun lalai, 
segera akan sadar dan bertaubat kepada Allah, dan sebaliknya 
berusaha untuk memenuhi kewajiban-kewajiban kemanusiaan. 
Bagi mereka yang memegang kekuasaan, tagw4 berarti meme- 
rintah dengan keadilan. Sebaliknya sikap yang adil itu dekat 
pada kualitas tagwa, seperti dinyatakan dalam surat al-M3'idah/ 
5:8, yang berbunyi: 


d—ambIU selip AU mal IS gal ceddi Laik 
w NJasi daa Yi esai Ot Kapu Yg) 
(Areal cad Di 


Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang jujur (dalam 
memerintah dan mengadil:) karena Allah, jadilah kamu saksi yang adil, 
dan janganlah kebencian terhadap suatu golongan, mendorong kamu 
berlaku tidak adil. Bersikap adillah sebab keadilan itu lebih dekat kepada 
lagwi. 


Tagwa adalah tingkat kualitas yang paling tinggi yang dapat 
dicapai manusia. Karena itu maka tagwa kepada Allah adalah 
merupakan asas pergaulan di antara sesama manusia dan asas 
hubungan antar bangsa. Dalam tagwa, tersembunyi prinsip ke- 
samaan antar manusia, dan prinsip saling menghormati di antara 
sesama. Pelanggaran asas tagwa berarti penghinaan atas nilai- 
nilai kemanusiaan, sebab tagwa berarti menjaga hak-hak manusia 
dan pemenuhan kewajiban terhadap dirinya sendiri, maupun 
kepada orang lain (lihat, “Implikasi-implikasi Kemanusiaan 
Tagwa,” dalam Tagwa). Karena itulah, maka sebenarnya tagwa 
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berakar pada prinsip kemanusiaan, seperti tampak dalam surat 
al-Hujurat/49:13: Wahai manusia sesungguhnya Kami mencipta- 
kan kamu dari pria dan wanita, dan membuat kamu bersuku-suku 
dan berbangsa-bangsa, agar kamu saling mengenal (ta'aruf). Sesung- 
guhnya yang paling mulia di antara kamu di sisi Allah adalah siapa 
yang tagwa. 

Kalau dalam surat al-Tawbah/9:108, disebutkan bahwa asas 
pendirian suatu masjid, sebagai tempat pertemuan manusia yang 
beriman kepada Allah, adalah tagwa, maka asas pendirian suatu 
bangunan sosial adalah tagwa itu juga. Mengingat bahwa tagwa 
secara harfiah berarti menjaga diri dari perbuatan dosa, dan di 
lain pihak taat kepada kewajiban, maka tagwa sebenarnya adalah 
asas perbuatan atau amal. Karena itu maka pada surat al-M3'idah/ 
5:2, tagwa dipasangkan dengan birr atau kebaktian yang ramifi- 
kasinya terdapat pada surat al-Bagarah/2:177. Bersama-sama 
kedua istilah itu dilawankan dengan perbuatan dosa (itsm) dan 
pelanggaran (“dwan). Orang-orang yang beriman diperintahkan 
untuk bekerja-sama, atau tolong-menolong. Bertolong-tolonglah 
(ta'awun) dalam kebaktian dan tagwa dan janganlah kamu bekerja- 
sama dalam perbuatan dosa dan permusuhan. Dan bertagwalah 
kepada Allah. 

Sebenarnya istilah tagwa ini sudah dikenal sejak zaman 
jahiliyah dan bahkan dipakai dalam syair-syair. Namun, kata- 
kata itu hanya dipakai dalam arti yang tidak mengandung nilai- 
nilai etis, misalnya, dalam arti menjaga diri dari musuh atau dari 
bahaya. Al-Our'an telah mentransformasikan kata-kata itu men- 
jadi padat nilai. Bahkan, dalam al-Gur'&n, tagwa merupakan nilai 
sentral yang menggambarkan pola kepribadian dan pola tingkah 
laku yang ideal. Setelah diteliti surat-surat yang mula-mula turun, 
ternyata istilah tagwa sudah terdapat pada surat al-“ Alag/96:12, 
surat al-Syams/91:8 dan surat al-Layl/92:5 umpamanya, yang 
semuanya tergolong surat Makkiyah. Selanjutnya istilah ini 
disebut dalam al-@ur'in sebanyak 242 kali, 102 kali di anta- 
ranya terdapat di surat-surat Makkiyah, 140 kali di surat-surat 
Madantyah. Istilah tagwa ternyata juga lebih dulu turun dari 
pada kata-kata iman dan islam yang juga merupakan istilah-istilah 
kunci. 
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Yang menarik adalah, bahwa pada surat al-Layl, pengertian 
tagwa dipertentangkan dengan istaghna, yaitu yang merasa diri 
serba cukup. Hal yang sama juga terjadi pada surat al“ Alag/ 
96:7. Ini menunjuk pada karakter kaum plutokrat, yaitu golong- 
an kaya yang memerintah dan berkuasa di Makkah. Pada surat 
al-Syams/91:8, tagwa dihadapkan dengan istilah fujir, atau 
penyimpangan dari jalan yang benar, dan dalam surat Sh4d/ 
38:28, perbuatan amal-shaleh dan tagwa dilawankan dengan per- 
buatan yang merusak dan jahat (fujjar). Itu menggambarkan ke- 
pada kita bahwa istilah tagwa sejak awal telah diturunkan dalam 
konteks kritik sosial terhadap elit Makkah pada waktu itu. 


Dalam surat al-Bagarah/2:2-4, istilah itu dipakai untuk 
melukiskan ciri-ciri golongan manusia yang: (1) beriman kepada 
yang ghaib (2) yang menegakkan shalat, (3) yang membelanjakan 
sebagian yang dianugerahkan Tuhan, (4) yang beriman kepada 
seluruh ajaran Nabi dan Rasul yang telah diutus kepada segala 
bangsa, dan (5) yang percaya kepada kehidupan hari akhirat, 
yang melukiskan kaum yang percaya kepada Allah, membersih- 
kan jiwanya, berbuat baik kepada manusia, menerima ajaran- 
ajaran kebenaran yang universal dan sadar akan tanggung jawab- 
nya dalam kehidupan di dunia. Dari ayat itu dan juga yang 
dilukiskan dalam surat Alu “Imr2n/3:134, maka tagwa meng- 
gambarkan nilai amal yang berakar pada iman, atau iman dalam 
dimensi amal (faith in action). Nilai inilah yang dijadikan kriteria 
kemuliaan manusia, masyarakat, dan bangsa, seperti dinyatakan 
dalam surat al-Hjujurit/49:13. 


Dari sejarah, al-Gur'in telah melukiskan perilaku elit yang 
durhaka dan sesat, yaitu para raja yang zhalim, tirani (thaghitt), 
para pemuka masyarakat yang menolak kebenaran (mala), 
golongan militer yang kuat (“lx ba 's-in syadid), pemimpin rohani 
yang berlebih-lebihan dalam ajaran agama (ruhban dan “ulama, 
lapisan masyarakat kaya yang hidup mewah (mutrafin), juga 
bangsa yang a moral seperti umat Nabi Luth, masyarakat ekono- 
mi yang korup dan curang (muthaffifin) dan golongan masyara- 
kat yang tertindas (mazhlium) dan lemah (mustadafin (lihat, 
“Zhalim dalam al-Gur'an,” dalam Zhalim). 
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Penggambaran itu sebenarnya diarahkan kepada masyarakat 
Makkah sendiri yang elitnya terdiri dari tiga golongan, yaitu 
kepala suku atau kabilah, pemimpin-pemimpin rohani kaum 
Paganis, dan pedagang kapitalis. Masyarakat Makkah dan 
Madinah sebenarnya tidak mengenal sistem monarkhi. Istilah 
malik dimaksudkan untuk raja di negeri lain, yang tidak dikenal 
atau diakui kekuasaannya di negeri itu. Tetapi proses pengambil- 
an keputusan dan penguasaan masyarakat, praktis berada di 
tangan golongan kaya, atau kepala suku yang bisa menjadi 
anggota penguasa apabila memiliki kekayaan. Situasi itu mem- 
bentuk aristokrasi pedagang dan plutokrasi. Namun dalam 
kehidupan suku Badui dan petani di sekitar Madinah, dan Hijaz 
utara, berlaku “demokrasi komunal” (tribal democraty) yang 
mengenal suatu bentuk pemilihan pemimpin melalui proses 
musyawarah dan konsensus. 

Al-Gur'an, yang ayat-ayatnya turun tahap demi tahap dari 
waktu ke waktu, telah menciptakan kesadaran baru di jazirah 
Arab itu, yaitu kesadaran adanya Allah yang Mencipta segala 
sesuatu, khususnya yang menciptakan manusia (@., s. al-“Alag/ 
96:1), dan Tuhan alam semesta (@., s. al-Fatihah/1:2 atau al- 
Sajdah/32:2), yang Pemurah (al-“Alag/96:3), dan yang Pendidik 
dan Mengajar manusia (al-“Alag/96:5). Selanjutnya al-Our'an 
menanamkan kesadaran makrokosmos (alam semesta) dan 
mikrokosmos (alam kecil pada diri manusia), dan kesatuan umat 
manusia (Yunus/10:19) serta kesadaran adanya suku-suku dan 
bangsa-bangsa (O., s. al-Hujurat/49:13). Al-Our'an juga memberi 
kesadaran, bahwa manusia itu diciptakan sebagai makhluk yang 
sempurna, lebih dari makhluk yang lain (@., s. Bani Isr2'11/17:70), 
yang diciptakan sebagai khalifah di muka bumi ini (O., s. al- 
Bagarah/2:30), yang menerima amanat Tuhan yang ditolak oleh 
langit, gunung dan bumi (@., s. al-Ahz3b/33:72). Sebagai mah- 
kota ciptaan Tuhan ini manusia diberi amanat untuk memak- 
murkan bumi (O., s. Hud/11:61). Kesadaran kemanusiaan ini, 
yang antara lain dilukiskan bahwa semua manusia itu diciptakan 
dari lumpur hitam (al-Hijr/15:28), atau diciptakan dari tanah 
(@., s. al-An'1m/6:2), dan dari suatu jenis yang sama, atau dari 
satu diri (@., s. al-Nisa'/4:1), telah menimbulkan doktrin 
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persamaan manusia di hadapan Tuhan, termasuk persamaan 
antara laki-laki dan perempuan, seperti tersirat dalam surat al- 
Nis3”/4:1 itu. Dalam doktrin persamaan itu terkandung juga 
doktrin tentang harkat manusia dan penghargaan terhadap 
manusia sebagai makhluk yang dimuliakan Tuhan. 


Membangun Masyarakat Berdasarkan 
Tata Nilai Rabbdntyah 


Gagasan pokok yang paling inti dan paling mendasar dari al- 
Our'in, sekurang-kurangnya ditinjau dari segi' sosial adalah, 
bahwa manusia dan masyarakat harus melepaskan diri dari 
menuhankan tuhan-tuhan selain Allah, oleh karena sebagaimana 
dikatakan dalam surat al-Bagarah/2:163, “Tuhan kamu adalah 
Tuhan Yang Maha Esa, tidak ada Tuhan selain Dia, (yaitu) yang 
Rahman dan Rahim”. Seluruh kejadian langit dan bumi, sejak 
dari pergantian siang dan malam, kapal-kapal yang bisa berlayar 
di lautan, hingga kisaran angin dan awan yang didayagunakan 
di antara langit dan bumi, semuanya merupakan data dan tanda 
bukti bagi orang-orang yang berpikir (O., s. al-Bagarah/2:164). 
Namun, seperti dijelaskan dalam ayat berikutnya, “manusia ada 
yang mengambil alternatif lain untuk disembah, selain Allah, dan 
mereka itu mencintai sesuatu seperti seharusnya mereka mencintai 
Allah.” Bahkan, “mereka itu mengangkat pemimpin-pemimpin 
rohani dan rahib-rahib mereka sebagai tuhan-tuhan yang berkuasa 
(rabb), selain Allah” (O., s. al-Tawbah/9:31). Padahal, “para 
pemimpin rohani dan pendeta-pendeta itu memakan harta manu- 
sia dengan cara yang tidak sah (bathil) dan menghalang-halangi 
manusia dari jalan Allah” (O., s. al-Tawbah/9:34). 

Raja Fir'awn, karena memiliki kekuasaan absolut itu, pernah 
menganggap dirinya sebagai tuhan, “Aku lah tuhanmu (rabb) 
yang paling tinggi" (@., s. al-Naziyat/79:24). Ketika Nabi Ibrahim 
mengatakan bahwa “Rabb-Ku (Tuhanku) adalah yang memberi- 
kan kehidupan dan kematian,” maka raja Babylon, Namrid, 
mengatakan "Aku pun dapat menghidupkan dan mematikan” (O., 
s. al-Bagarah/2:258). Karena itu, maka dalam ayat yang pertama 
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kali turun, yaitu surat al“ Alag/96:1, Allah menurunkan wahyu: 
“Bacalah dengan nama Rabb-mu yang menciptakan segala sesuatu.” 
Pernyataan bahwa Rabb itu hanya Allah, maka ini berarti 
meniadakan tuhan-tuhan yang lain, termasuk meniadakan dan 
mendelegitimasikan pernyataan sang tiran Fir'awn yang pernah 
mengatakan dihadapan para pemuka masyarakat (mala): “Aku 
tidak tahu tuhan yang lain bagi kamu selain aku” (M., s. al- 
@ashash/28:38), yang bisa berkata begitu karena sadar akan 
kekuasaan absolutnya. Dari kasus Fir'awn, kita bisa menarik 
kesimpulan, bahwa manusia bisa mengangkat dirinya sebagai 
penguasa yang kekuasaannya menyerupai Tuhan, karena merasa 
dirinya sebagai Rabb-u I-Balad (penguasa negeri). 

Demikian pula para pemimpin rohani yang bernama pendeta, 
rahib atau ulama, bisa diangkat dan dianggap sebagai tuhan-tuhan 
yang arti konkretnya adalah memegang kekuasaan ketuhanan 
atau mewakili Tuhan, walaupun mereka sebenarnya adalah 
orang-orang korup. Dari situlah berkembang sistem ruhbaniyah, 
yang dewasa ini dikenal sebagai, atau dengan nama teokrasi, atau 
pemerintahan pemimpin rohani. Baik sistem otoriter maupun 
teokrasi, dalam pandangan al-Gur'an adalah thaghit, yaitu sistem 
kepemimpinan atau kekuasaan yang membawa pada kesesatan. 
“Mengabdilah (banya) kepada Allah dan tinggalkanlah thaghot” 
(al-Nahl/16:36). Di sini pengakuan sebagai Rabb, merupakan 
pembebasan dari segala sistem thaghiit yang bisa berbentuk apa 
saja yang dipuja dan ditaati sebagaimana memuja dan mentaati 
Allah. 

Doktrin pembebasan itu berlaku secara konsisten dalam 
sistem kekuasaan. Suku-suku bangsa Arab di zaman Nabi s.a.w. 
memang tidak mengenal sistem kerajaan, yang dikenal sebagai 
sistem kekuasaan asing yang pernah dicoba ditegakkan di 
Makkah, tetapi digagalkan oleh warganya. Nilai yang dibawa 
oleh al-@ur'an bersifat meniadakan lembaga raja dan kerajaan. 
Sebagai ganti dari konsep raja, maka al-Jur'in membawa konsep 
Rabb, yaitu Allah, sebagai raja manusia, seperti dinyatakan dalam 
surat al-Nas/114:1-3, suatu surat penutup dalam al-Gur'an yang 
bertema manusia: 
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si edi Uh aldi on ii ja 
(MANA ya) 


Katakanlah 

Aku berlindung kepada 
Rabb-nya manusia 

Raja manusia 
Sesembahannya manusia 


Apa yang disebut “kerajaan” yang melambangkan kekuasaan 
tertinggi, hanyalah kerajaan yang menguasai langit dan bumi. 
“Kerajaan langit dan bumi adalah kepunyaan Dia. Ia yang memberi 
kehidupan dan menyebabkan kematian. Dan Ia yang berkuasa atas 
segala sesuatu” (O., s. al-Hadid/57:2). Pertama-tama, doktrin ini 
meniadakan dan menegasi kekuasaan tiran dan raja yang kerap 
kali menganggap bahwa tanah, umpamanya adalah milik raja. 
Doktrin ini juga menegasi konsep plutokrasi yang menjadikan 
kekayaan seseorang sebagai dasar kekuasaan. 

Konsep kekuasaan itu merembet pada doktrin ekonomi. 
Karena segala sesuatu adalah milik Allah, maka Allah adalah 
sumber rezeki dari siapa manusia bisa memperolehnya secara 
langsung dengan bekerja atau berusaha. Dalam sistem kerajaan, 
anggota masyarakat mengabdi kepada raja, dan dalam sistem 
etatis, warga masyarakat mengabdi kepada negara. Al-Our'an 
menentang konsep ini, 


SIB 2 la Sale SAI AS) Uyaeg! Oa Legit 
2 Slam LAN KPI SI Jae SAI LD yi Sal 
Sy Ml Ap PB cl slam ya Jjil y 
(ON: Y/B II) O yadas Gi 4 Islait Al 1 lan Y8 
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“Wahai manusia, mengabdilah (hanya) kepada Allah yang telah 
menciptakan kamu dan generasi sebelum kamu, agar kamu dapat 
menjaga diri dari kejahatan dan menetapi apa yang menjadi kewajiban 
(tagwa). Tuhan yang membuat bumi sebagai tempat peristirahatan bagi 
kamu dan membuat langit sebagai bangunan, dan menurunkan hujan 
dari awan, lalu dengan itu mengeluarkan buah-buahan sebagai rezeki 
untuk kamu. Karena itu, janganlah engkau membuat tandingan Allah, 
padahal engkau mengetahui" (O., s. al-Bagarah/2:21-22). 


Pada ayat 212 surat yang sama, dinyatakan juga bahwa di 
lain pihak Allah memberi rezeki kepada siapa saja yang Ia 
kehendaki (menurut hasil usahanya) dan di lain pihak ditegaskan 
bahwa Allah itu memberi rezeki tanpa hitungan, alias tidak 
terbatas. Dalam surat al-Hijr/15:20 dinyatakan juga bahwa “bumi 
merupakan arena untuk menciptakan mata kehidupan,” dalam 
bentuk mana Allah memberikan rezeki kepada manusia. Tetapi 
dalam mencari rezeki itu, manusia perlu membuat aturan yang 
dapat disepakati bersama sehingga manusia tidak perlu mem- 
peroleh kekayaan dengan cara yang tidak sah atau tidak benar 
(O., s- al-Nisa'/4:29). Selanjutnya dinyatakan pula bahwa 
“janganlah kamu terlalu berhasrat untuk memiliki apa yang dengan 
itu Allah membuat kamu melebihi sebagian yang lain,” yaitu 
melakukan upaya di luar kewajaran karena dorongan untuk 
mendapatkan nilai lebih, karena “kaum pria akan memperoleh 
keuntungan berdasar usahanya, dan kaum wanita juga memperoleh 
keuntungan dari yang mereka usahakan” (ayat 32). Di sini al- 
Our'in memperkenalkan asas kebebasan berusaha, berdasarkan 
aturan-aturan yang baik, sehingga setiap orang dapat mem- 
peroleh rezeki berdasarkan sumbangannya dalam pekerjaan. 
Namun jika terdapat surplus, baik berupa kekayaan perseorang- 
an maupun kekayaan sosial, maka di dalamnya terdapat hak 
bagi yang membutuhkan dan yang berpendapatan rendah (O., 
s. al-DzAriyat/51:19). Asas kebebasan berusaha dan pemerataan 
surplus ekonomi itu hanyalah merupakan konsekuensi belaka 
dari asas persamaan manusia di hadapan Tuhan (lihat, “Rizg 
dalam al-Gur'an,” dalam Rizg). 

Untuk menggantikan sistem-sistem otoriter dan otokrasi 
(yang dilambangkan dengan al-malik, al-mala' dan ulu bas), 
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plutokrasi (pemerintahan oleh kaum murtrafin) dan teokrasi 
(sistem kependetaan, atau ruhbaniyah), yang menimbulkan 
masyarakat yang korup (muthaffifin) dan tertindas (mazhlim), 
al-“Gur'in menghendaki tumbuhnya masyarakat muslim (yang 
bersaksi kepada Tuhan Yang Maha Esa dan tidak membuat 
sekutu-sekutu dan rhaghit), yang didukung oleh orang-orang 
mu'min, yaitu yang mengeksternalisasikan kemuslimannya 
dengan amal shaleh dan perbuatan kebaktian (al-birr), yaitu suatu 
masyarakat yang memiliki tanggung jawab sosial dalam 
perbuatan cinta kasih(lihat 9., s. al-ma in/107:1-7), yang mene- 
gakkan nilai-nilai yang baik (al-khayr), menganjurkan cara-cara 
yang susila (al-ma rif) dan mencegah cara-cara yang a moral (al- 
munkar). Dengan perkataan lain, al-“Our'an menghendaki tum- 
buhnya masyarakat yang mendasarkan aktivitasnya pada asas 
tagwa kepada Tuhan Yang Maha Esa (lihat, “Arti Tagwa bukan- 
lah Takut,” dalam Tagwa). 

Masyarakat seperti itu sudah tentu membutuhkan suatu 
bentuk pemerintahan yang akan menimbulkan suatu elit yang 
memerintahkan atau menegang kekuasaan. Tetapi al-Our'an 
tidak menghendaki mereka yang apabila memegang kekuasaan, 
lalu membuat kerusakan di muka bumi. Mereka yang memegang 
kekuasaan disebut 4/4 al-amr yaitu orang-orang yang diminta 
oleh masyarakat untuk mengurusi kepentingan umum (DO., s. 
al-Nisa'/4:59), dan memerintah berdasarkan ajaran luhur al- 
Our'an dan teladan Nabi. Mereka itu adalah orang-orang yang 
memegang amanat dan menjamin hak-hak masyarakat, yang me- 
nilai masalah-masalah kemanusiaan secara adil (O., s. al-Bagarah/ 
2:58 (lihat, “Uli al-Amr dalam al-Our'in,” dalam Ulas al-Amr). 

Untuk menggantikan sistem teokrasi, al-Gur'in meng- 
hendaki tumbuhnya suatu masyarakat terpelajar dan masyarakat 
berilmu yang disebut sebagai golongan ulu al-'ilm, li al-albab, 
ulu al-abshar (pengamat) atau al-rashikhun ft al-“ilm (mereka yang 
mendalam ilmu pengetahuannya). Kelompok baru yang memi- 
liku ilmu itu (1lx al-'ilm), bersama-sama dengan orang-orang yang 
beriman, memperoleh derajat yang tinggi dalam masyarakat baru 
yang dikehendaki al-Our'an (O., s. al-Mujadalah/58:11). Mereka 


itu bukan sekedar memiliki ilmu saja, tetapi yang menundukkan 
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dirinya hanya kepada Allah dan mendasarkan kegiatannya pada 
asas tagwa, yang pada surat al-Fathir/35:28, dilukiskan sebagai 
“takut” kepada Allah (lihat, “Uli al-Albab dalam al- Gur'a an,” 
dalam Uli al-Albab). Golongan ini diharapkan menjamin 
perkembangan masyarakat pada jalan yang lurus (shirat-a 1- 
mustagim), bersama-sama dengan kelompok baru tersebut di atas. 


Visi Sosial al-Our'in dan Fungsi Ulama” 


Kata “'ylama” sudah cukup populer, dan telah menjadi 
istilah Indonesia. Tetapi di Indonesia, seorang 'ulama' lebih 
sering disebut “kyai,” walaupun kata ini kadang kala diperguna- 
kan dalam makna yang berbeda, misalnya sebagai nama benda, 
seperti senjata keris atau meriam di kompleks kraton, atau bina- 
tang yang dikeramatkan. Kata ini menjadi lebih populer dengan 
ditubuhkannnya Majelis Ulama Indonesia (MUI) yang didiri- 
kan pada tanggal 17 Rajab 1395 atau 26 Juli 1975. Bahkan lembaga 
yang bernama Majelis “Ulama ini pernah pula didirikan di Jawa 
Barat pada 12 Juli 1958. Anehnya, ketua ex officio-nya adalah 
Panglima Militer Daerah. Setelah itu dibentuk Majelis “Ulama 
Pusat. Kali ini ketuanya adalah seorang kyai terkemuka yang 
menjabat Menteri Penghubung Alim Ulama, yakni K.H. Fatah 
Yasin. 

Dari lembaga pemerintahan itu, terbetik istilah “alim- 
ulama.” Istilah yang benar untuk menjuluki seorang kyai adalah 
alim, artinya, orang yang berilmu. Sedangkan kata 'ulama' 
adalah bentuk kata benda plural atau jamak. Tetapi kata ulama" 
sudah menjadi salah kaprah, yakni kesalahan yang telah terlanjur 
diterima sebagai kebenaran yang sulit diubah. Kata ulama” 
dipakai, baik sebagai kata benda jamak maupun tunggal. 

Menurut catatan sejarah, lembaga Majelis Ulama daerah yang 
lain dibentuk di Sumatera Barat pada 1966, dengan ketua-nya 
Datuk Panglimo Kayo, seorang ulama yang alim, berwibawa 
dan disegani di ranah Minang. Juga dibentuk Majelis Ulama 
Aceh pada tahun 1967, dengan ketuanya seorang ulama, dan 
pemimpin legendaris rakyat Aceh, Teuku Daud Beureuh. 
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Dengan tokoh-tokoh sekaliber itu, Majelis “Ulama” menjadi 
sebuah lembaga yang berwibawa, baik terhadap pemerintah 
maupun masyarakat. MUI yang sekarang ini, adalah kelanjutan 
dari majelis yang dibentuk berdasarkan Musyawarah Nasional 
Majelis “Ulama' Indonesia, dengan ketua pertamanya, Prof. Dr. 
Hamka, yang walaupun tidak lazim disebut kyai, karena ia 
'adalah 'ulama' asal Sumatera Barat, tetapi dunia Islam menga- 
kuinya sebagai seorang 'ulama' besar. Ia, yang dikenal juga 
sebagai tokoh Muhammadiyah yang disegani itu, adalah juga 
seorang pujangga angkatan Pujangga Baru, penulis novel dan 
cendekiawan. Ia adalah contoh dari ulama” Indonesia yang 
menulis, sebab kebanyakan 'ulama' Indonesia itu tidak berkarya 
tulis. 

Namun, sebelum lahirnya MUI dan majelis-majelis lainnya, 
pada tahun 1926 telah lahir sebuah organisasi pergerakan Islam 
yang bernama Nahdhatul Ulama (NU) yang sekarang ini di- 
ketuai oleh K.H. Abdurrahman Wahid dalam lembaga 
Tanfidiyah (badan eksekutif) dan K.H. Rukhyat Ilyas, pada 
lembaga Syuriyah-nya (badan legislatif). Orang melihat bahwa 
lembaga Syuriyah lebih mencerminkan keulamaan organisasi 
ini dari pada tanfidiyah, karena dalam lembaga kedua, boleh 
duduk orang-orang yang bukan atau belum diakui sebagai 
ulama'. 

Baik MUI maupun NU merupakan lembaga yang berwibawa, 
karena lembaga atau organisasi tersebut mewadahi kelompok 
elit yang berpengaruh terhadap masyarakat. Sebenarnya kekuat- 
an 'ulama' bersumber pada beberapa faktor. Pertama, ilmu yang 
dikuasai oleh seorang “ulama”. Kedua, murid dan pengikut 
ulama' yang berada dalam pengaruh wibawa ulama”. Dan ketiga, 
karena 'ulama' atau kyai itu tidak hanya sekedar elit dalam 
masyarakat ilmu, melainkan juga berperan sebagai tokoh panut- 
an dan pemimpin. “Ulama', dalam konteks masyarakat adalah 
salah satu kelompok elit, yakni kelompok yang memiliki faktor 
keunggulan (notion of superiority). 

Baik dalam Ensiklopedia Islam Indonesia satu jilid yang 
editornya Prof. Dr. Harun Nasution (Penerbit Jambatan, 1992), 
maupun dalami Ensiklopedi Islam lima jilid yang editornya Drs. 
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Hafidz Dasuki, MA (PT Penerbit Ichtiar Baru van Hoeve, 1993) 
tidak ditemukan kata “ulama'” Tetapi kata ini dapat dijumpai 
dalam Ensiklopedia Indonesia (Pemimpin Redaksi, Hassan Shad- 
ily, PT. Ichtiar Baru-van Hoeve, Jakarta) maupun Ensiklopedi 
Nasional Indonesia (Pemimpin Redaksi, dr. E. Nugroho, PT. 
Cipta Adi Pustaka, Jakarta, 1990). Dalam Ensiklopedi Indone- 
sia, terdapat keterangan sebagai berikut: 


Ulama. Dalam Islam, pengemban tradisi agama dan seorang yang 
paham akan syari'ah (Ar. hukum suci). Di beberapa negara, mereka 
disebut fakih (pelaksana fikih (Ar.) - ahli hukum). Dari kalangan 
mereka yang ahli dalam fikih ini ditunjuk mereka yang dianggap 
mampu menjabat kadi (- hakim), dan penasihat ahli dalam ilmu hukum 
(muftu). 


Keterangan singkat tersebut di atas mencerminkan persepsi 
kalangan ilmuwan yang didasarkan pada kenyataan yang berlaku 
pada masyarakat. 

Ulama”, yang berarti “mereka yang berpengetahuan” itu 
ternyata tidak mencakup mereka yang berpengetahuan umum 
di luar pengetahuan agama. “Ulama' dimengerti sebagai (a) pe- 
ngemban tradisi agama, (b) seorang yang paham hukum syari'ah 
atau (c) pelaksana hukum figih yang disebut fagih itu. Dari ahli 
figih inilah ditunjuk pejabat hukum (kadi) atau penasihat ahli 
dalam hukum yang disebut di luar negeri sebagai mufti. Di In- 
donesia, seorang hakim dalam Peradilan Agama belum tentu 
disebut ulama” ataupun fagih, walaupun dalam kenyataannya 
bisa demikian. 

Dalam The Penguin Dictionary of Religions, editor John. R. 
Hinnells (penguin Books, 1984), terdapat keterangan mengenai 
“ulema” —atau “ulama” itu—sebagai berikut: 


“Orang terpelajar” dalam pengetahuan keagamaan dan sarjana hukum 
agama. Anggota dalam kelas ini adalah mereka yang dipilih oleh orang 
lain dalam komunitas sarjana, misalnya dari lembaga semacam al-Azhar, 
Kairo, dan sesungguhnya tidak bisa disebut sebagai kasta pendeta. 
Sungguhpun begitu, dalam Islam Sunni 'wlama' dianggap sebagai 
penjaga (custodians) dan penafsir korpus pengetahuan suci, kerap kali 
mempertahankan agama dari rongrongan sekuler, walaupun mereka 
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itu kerap kali menerima gaji pegawai negeri. Lembaga yang serupa di 


kalangan Syi'ah disebut mujtahid. 


Keterangan di atas memberi penjelasan yang lebih banyak 
lagi. Beberapa aspek yang dicakup dalam keterangan itu, antara 
lain: (a) orang yang terpelajar dalam pengetahuan keagamaan, 
khususnya (b) sarjana hukum Islam, (c) suatu kelas yang dipilih 
oleh orang lain, dalam atau melalui lembaga semacam Universitas 
al-Azhar, Kairo, (d) penjaga dan penafsir pengetahuan suci. 
Sebagian ulama' disebut sebagai “ulama” negara” yang menerima 
gaji dari pemerintah. Sungguhpun begitu, mereka itu kerapkali 
berperan sebagai pembela kesucian agama dari serangan-serangan 
sekularis, sekalipun menjadi bagian dari negara, yang dalam 
konteks sekularisme Barat, tidak mengurusi perkara agama. 

Dalam keterangan di bagian lain, dalam judul “Sufi, Sufisme,” 
dikatakan bahwa pendekatan sufisme terhadap agama seringkali 
membawa sufi, yakni ahli agama yang menjalankan praktek 
sufisme, dalam posisi yang ganjil atau bertentangan dengan 
ulama', sebagaimana dicontohkan dalam riwayat al-Hallaj yang 
pada 922 harus membayar dengan nyawanya sendiri, karena 
bertentangan dengan “ulama”. Bagi sufi, pengetahuan syari'ah 
adalah tahapan awal dari perjalanan religius seseorang, setelah 
itu kaum sufi menjalankan tarekat atau latihan-latihan spiritual 
guna mencapai derajat perkembangan jiwa yang lebih tinggi, 
yakni ma'rifah atau pengetahuan yang luas dan mendalam 
tentang hidup. Tujuan akhir dari perjalanan seorang sufi adalah 
mencapai hakikat atau kebenaran akhir tentang hidup. 

Keterangan dalam ensiklopedi itu juga memberi penjelasan 
bahwa lama” itu pada dasarnya adalah “orang terpelajar” atau 
orang yang berpengetahuan. Sudah tentu pengetahuan itu tidak 
hanya menyangkut pengetahuan agama saja. Tetapi khusus 
untuk 'ulama', pengertiannya adalah pengetahuan keagamaan, 
khususnya hukum figih. Dalam judul “Al-Azhar” dijelaskan 
bahwa Al-Azhar, artinya “Yang Bercahaya,” —yang dimaksud 
adalah putri Rasul, Fathimah—adalah sebuah institusi yang 
mencetak ulama”. Pada mulanya ia adalah sebuah masjid, yang 
dibangun oleh Dinasti Fathimiyah di Mesir. Di situlah dicetak 
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ulama' madzhab Isma'iliyah. Tetapi kemudian berkembang 
menjadi sebuah lembaga pendidikan tinggi, sebuah universitas. 
Awalnya, yang diajarkan terbatas pada ilmu-ilmu agama tradisi- 
onal, tetapi di bawah kepemimpinan pembaru Muhammad 
“Abduh, al-Azhar memasukkan mata pelajaran umum. Kemudi- 
an dibuka fakultas-fakultas umum seperti kedokteran, ekonomi 
dan teknik. Al-Azhar juga memberi kesempatan kepada perem- 
puan untuk memperdalam ilmu keagamaan. 

Perkembangan di atas ikut merubah citra 'wlama' yang dihasil- 
kan oleh universitas ini. Ulama”, tidak saja menguasai ilmu- 
ilmu keagamaan tradisional, tetapi juga bisa memiliki pengetahu- 
an umum. Contoh dari lulusan al-Azhar di Indonesia adalah 
Dr. Zakiyah Darajat, yang dikenal juga sebagai psikolog atau 
Dr. Ouraish Shihab, seorang ahli tafsir, walaupun kedua orang 
itu lebih dikenal sebagai cendekiawan dari pada “ulama”. Tetapi 
keduanya memiliki kualitas sebagai 'ulama'. Ulama” pada umum- 
nya adalah lelaki. Tetapi kini, tokoh semacam Dr. Zakiyah 
Darajat, Prof. Baroroh Baried, yang ahli sufisme itu, atau Tuty 
Alawiyah dan Suryani Thaher yang memimpin pesantren itu, 
sebenarnya memiliki kualitas ulama” juga 

Persepsi di Indonesia tentang ulama” agak berbeda dengan 
yang berlaku di Dunia Islam lainnya. Di Indonesia, tempat 
kegiatan utama “ulama” adalah di pesantren. Karena itu maka 
ulama” atau kyai biasanya dikaitkan dengan lembaga pesantren. 
Kyai atau 'ulama' adalah mereka yang memimpin pesantren dan 
mereka yang memimpin pesantren, jika sudah cukup umur, 
otomatis dipanggil pak kyai dan dianggap sebagai “ulama”. Proses 
untuk menjadi kyai atau “ulama, secara tradisional terjadi melalui 
pesantren. Sungguhpun begitu seorang yang telah lulus dari 
pesantren itu tidak otomatis dapat disebut kyai atau ulama”. 
Titel 'wlama' itu diberikan masyarakat, yang berarti pengakuan 
masyarakat tentang otoritas seseorang di bidang agama. 

Di Indonesia—sebenarnya juga di negara-negara lain— 
terdapat pesantren tarekat, yakni pesantren yang memiliki kegiat- 
an sufisme. Karena itu, maka orang mengenal ada “ulama” figih, 
dan ada pula 'wlama' tarekat. Keduanya telah didamaikan dengan 
menjalankanmodus vivendi al-Ghazaili yang berhasil mensintesa- 
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kan tiga bidang ilmu, figih, kalam dan sufisme. 

Dalam Ensiklopedi Nasional Indonesia, terdapat keterangan 
yang menarik dan baru tentang ulam4', barangkali karena yang 
menulis entri tersebut adalah Djohan Effendi. Keterangan terse- 


but adalah sebagai berikut: 


Ulama'. Bentuk jamak kata Slim yang artinya orang yang berilmu. 
Dalam pengertian asli, yang dimaksud dengan 'ulama” adalah para 
ilmuwan, baik di bidang agama, humaniora, sosial dan kealaman. Dalam 
perkembangannya kemudian, pengertian ini menyempit dan hanya 
dipergunakan untuk ahli agama. Di Indonesia, ulama juga mempunyai 
sebutan yang berbeda di setiap daerah, seperti kyai (Jawa), ajengan 
(Sunda), tengku (Aceh), syekh (Sumatra Utara/Tapanuli), buya 
(Minangkabau), tuan guru (Nusa Tenggara, Kalimantan Selatan, Kali- 
mantan Timur dan Kalimantan Tengah). 


Keterangan yang menarik dari definisi di atas adalah bahwa 
ulama' yang merupakan bentuk jamak dari kata &lim itu sebe- 
narnya dimaksudkan sebagai “orang yang berilmu” atau ilmu- 
wan, baik di bidang agama maupun non-agama. Dengan perkata- 
an lain, ulama” itu sama pengertiannya dengan sarjana atau 
cendekiawan (lihat, “Perihal Cendekiawan Muslim,” dalam uli 
al-albab). Baru kemudian terjadi penyempitan arti menjadi 
semata-mata ahli agama saja. 

Ulama? atau 'dlim, berasal dari akar kata yang sama dengan 
im, alam atau ma'lim,.yang kita kenal dalam dan telah menjadi 
bahasa Indonesia yaitu, ilmu, alam dan maklum. Ilmu adalah 
pengetahuan yang teratur (systematic knowledge), alam adalah 
segala benda yang dapat kita tangkap dengan panca indera sebagai 
sesuatu ciptaan Tuhan dan maklum artinya mengetahui. Dari 
hubungan kata di atas, maka dapat dipahami bahwa ilmu itu 
berkaitan dengan sesuatu yang kita ketahui atau dapat diketahui 
oleh manusia. Dengan perkataan lain, ilmu itu adalah pengetahu- 
an manusia. Tetapi, sekalipun manusia itu memiliki kemampuan 
untuk mengetahui secara teratur atau sistematis, Yang Paling 
Tahu atau Maha Tahu adalah Allah. 

Dalam surat al-“Ankabut/29:43 dijelaskan tentang pengetahu- 
an yang berkaitan dengan manusia. Surat ini berbicara tentang 
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perumpamaan tempat berlindung yang lemah yang disimbolkan 
dengan rumah atau sarang laba-laba, “Sesungguhnya, rumah yang 
paling temah adalah rumah laba-laba” (@., s. al“ Ankabut/ 29:41). 
Kemudian dalam ayat ke-43 dikatakan, Dan perumpamaan itu 
Kami utarakan kepada manusia dan tiada yang memahami hal 
itu kecuali orang yang berilmu (“ilim). 

Orang yang berilmu itu, disebut dalam ayat itu sebagai 'dlim, 
yakni bentuk tunggal dari Wama'. Orang yang “alim adalah 
orang yang mengetahui atau berpengetahuan. Yang menjadi 
obyek adalah sesuatu yang dapat dilihat dan diraba, yakni sarang 
laba-laba. Orang yang berilmu tentu akan melihat atau mema- 
hami sifat dari benda tersebut, dan dapat menyimpulkan sesuatu 
dan bahkan menjelaskan segala sesuatu tentang benda yang 
bersangkutan. Di sini hendak dikatakan, bahwa ilmu itu berkait- 
an dengan dunia empiris. 

Sungguhpun begitu, yang lebih mengetahui adalah Yang 
Maha Tahu, yakni Tuhan. Dalam surat Ytisuf/12:76, dapat di- 
petik kalimat yang menjelaskan perbedaan antara pengetahuan 
Tuhan dan pengetahuan manusia, Kami meninggikan derajat 
orang yang Kami kehendaki. Dan di atas sekalian orang yang 
mempunyai ilmu talah Dzat Yang Maha Tahu (alim). 

Dalam ayat di atas ada dua istilah yang menyangkut ilmu. 
Yang pertama adalah dzi al-ilm, artinya, orang-orang yang 
memiliki ilmu, yakni siapa saja di antara manusia yang mem- 
punyai pengetahuan atau ilmu. Dan kedua istilah dlim dalam 
surat al“ Ankabut di atas adalah manusia atau orang yang berilmu, 
yakni bentuk mufrad atau tunggal dari ulama”. Tetapi dalam 
surat Yusuf di atas yang dimaksud “Alim adalah Tuhan, Allah. 

Dalam al-Gur'3n, kata &lim disebut sebanyak 163 kali. Tetapi 
hampir kesemua kata itu menunjuk kepada Tuhan dan bukan 
kepada manusia. Misalnya disebut dalam surat al-Bagarah/2:29 
yang menjelaskan siapa itu Tuhan, Dia itu Yang menciptakan 
untuk kamu, semua yang ada di bumi. Dan ia langsung mengarah 
ke langit, maka Ia sempurnakan itu menjadi tujuh langit: dan 
tentang segala sesuatu, Dia adalah Dzat Yang Maha Tahu (alim). 

Sebenarnya kata @lim, berarti “yang sangat mengetahui.” Dan 
Yang paling mengetahui itu adalah Allah. Tetapi manusia bisa 
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pula mendapat predikat sangat tahu atau banyak ilmu dalam al- 
Our'in. Mereka itu disebut “ahli,” dalam bahasa Indonesia, arti- 
nya mahir, sangat mengetahui atau banyak pengetahuannya. 
Misalnya saja dalam surat al-A'rif/7:109 dikatakan, Para pem- 
besar dari kaum Fir'awn berkata, “Sesungguhnya (orang-orang) ini, 
tentang perihal sihir, sangat ahli (“alim). 

Para tukang sihir yang didatangkan oleh Fir'awn untuk meng- 
hadapi Nabi Miis4 a.s. adalah orang-orang yang ahli dalam ilmu 
sihir. Dalam surat al-Hijr/15:53 terdapat keterangan yang lain 
lagi tentang Zlim. Ayat itu berbunyi demikian, Mereka berkata: 
“Jangan takut! Sesungguhnya kami memberi kabar baik kepada 
engkau tentang (kelahiran) seorang anak yang banyak ilmu (“alim). 

Ayat di atas berkaitan dengan riwayat Nabi Ibrahim a.s. yang 
dalam usianya yang telah amat lanjut, tidak berhasil memperoleh 
anak. Dan kemudian dikabarkan kepadanya bahwa ia bakal 
mendapatkan anak, yakni anak yang mempunyai banyak ilmu. 
Anak itu tak lain adalah Nabi Isma'il a.s. yang meneruskan ajaran 
bapaknya Ibrihim sehingga agama tawhid itu bisa lestari (lihat, 
“Riwayat Ibrahim,” dalam Ibrahim). 

Surat Yusuf/12:55 menyuguhkan variasi lain. Ayat yang ter- 
kandung dalam surat yang bercerita tentang Nabi Yusuf tersebut 
berbunyi demikian, Dia (Yusuf) berkata: “Jadikanlah aku (sebagai 
penguasa) atas perbendaharaan negara. Sesungguhnya aku adalah 
penjaga yang baik, yang memiliki ilmu (alim). Nabi Yusuf a.s. 
menyebut dirinya seorang yang berpengetahuan, yakni di bidang 
perbendaharaan negara. Pada zaman sekarang di Indonesia mung- 
kin adalah Menteri Keuangan dan Ketua Bulog. Ilmu yang 
dikuasai oleh Nabi Yiisuf a.s. bukanlah ilmu agama, melainkan 
ekonomi-politik. Tetapi Nabi Yusuf a.s. menyatakan dirinya 
alim. 

Kata wama' sendiri, hanya disebut dua kali saja dalam seluruh 
al-Our'in. Yang pertama adalah yang terdapat dalam ayat 28, 
surat al-Firhir. Tetapi untuk memahami ayat tersebut, perlu 
dibaca ayat sebelumnya yang berbicara tentang konteks dalam 
mana istilah “ulama” itu disebut..Ayat 27 berbunyi sebagai 
berikut, Apakah engkau tak melihat, bahwa Allah menurunkan 
hujan dari awan, lalu dengan itu Kami keluarkan buah-buahan 
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yang beraneka ragam warnanya. Dan di gunung-gunung terdapat 
garis-garis, putih dan merah, bermacam-macam warnanya, dan 
yang lain hitam pekat. 

Ayat di atas dimulai dengan sebuah pertanyaan, “Apakah 
engkau tidak melihat?” Dari pertanyaan ini nanti akan terlihat 
bahwa pengetahuan itu bersumber dari penglihatan yang meru- 
pakan pengamatan mata. Dalam ayat itu disebut beberapa gejala: 
hujan yang turun dari awan, bumi yang mengeluarkan buah- 
buahan setelah disirami hujan, dan buah-buahan yang beraneka 
warnanya, padahal keluar dari bumi yang sama dan disirami 
hujan yang sama. Juga tentang garis-garis yang terdapat di 
gunung-gunung, garis putih, garis merah dan garis yang hitam 
pekat. 

Selanjutnya pada ayat 28, Tuhan mendeskripsikan gejala- 
gejala yang perlu diperhatikan manusia untuk direnungkan dan 
dipikirkan, Dan begitu juga di antara manusia, dan binatang 
melata, dan ternak, ada yang berbeda-beda warnanya. Hanya 
orang: orang yang mempunyai ilmu (“ulama”) lah, yang takut 
kepada Allah di antara hamba-hamba-Nya. Sesungguhnya Allah 
itu Yang Maha Perkasa dan Maha Pengampun. 

Dalam ayat tersebut masih diteruskan identifikasi-Nya 
dengan binatang-binatang melata dan binatang ternak yang ber- 
beda-beda pula warnanya. Di situ Allah membuka perhatian 
manusia tentang fenomena alam. 

Di bagian-bagian lain dalam al-Gur'an, Allah juga menggugah 
perhatian manusia tentang berbagai fenomena alam lainnya. 
Masih dalam surat yang sama ayat 12 umpamanya, Allah 
menggugah perhatian manusia terhadap fenomena air laut dan 
air tawar. Keduanya berbeda, yang satu pahit dan yang lain tawar 
rasanya, karena yang pertama mengandung garam. Namun 
kedua-duanya bisa menjadi tempat hidup ikan-ikan. Manusia 
bisa memanfaatkan laut dan sungai sebagai sarana transportasi. 
Dan engkau melihat kapal-kapal membelah lautan, supaya kamu 
dapat mencari anugerah-Nya, dan agar kamu bersyukur. 

Ayat 13 selanjutnya Allah meminta agar manusia mengamati 
fenomena siang dan malam, yang datang silih berganti, itu semua 
berkaitan dengan peredaran matahari dan bulan. Mekanisme 
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peredaran yang dikatakan teratur dan pasti itu ternyata dapat 
melayani kebutuhan manusia, orang dapat memperoleh pengerti- 
an tentang waktu yang mengandung hitungan. Tetapi siapa yang 
bisa menarik kesimpulan terhadap fenomena yang mengagum- 
kan itu? Dalam ayat 28 dikatakan bahwa hanya orang-orang 
yang berpengetahuan saja, yang istilahnya adalah “ulama” yang 
takut (khasyyah) kepada Allah. Pengertian “takut” disini sering- 
kali diganti dengan tagwa dalam ayat-ayat lain (lihat, “Arti 
Tagwa, Bukanlah Takut,” dalam Tagwa). Jadi maksud khasyyah 
disini adalah timbulnya rasa kagum dan hormat kepada siapa 
yang menciptanya, yakni Allah. Hanya saja sangat jelas disebut 
dalam surat ini bahwa rasa heran, takjub dan kagum yang 
menimbulkan rasa hormat itu hendaknya jangan menimbulkan 
respons berupa pemujaan. Allah mengingatkan bahwa, kesemua- 
nya itu justru diciptakan untuk melayani kebutuhan manusia. 
Dengan perkataan lain, alam itu harus “dikuasai,” dalam arti 
dimanfaatkan untuk memenuhi kebutuhan hidup manusia. 

Istilah ehasyyah itu memang menimbulkan tanda tanya, apa 
yang dimaksud? Di kalangan masyarakat yang sederhana 
memang terdapat rasa takut kepada alam. Tetapi rasa takut itu 
disertai dengan rasa hormat. Arti praktis dari rasa takut adalah 
tidak mau mengusik, apalagi merusak. Namun mereka meman- 
faatkannya juga. Misalnya terhadap mata air yang timbul dari 
batu-batu atau tanah disekitar pohon yang besar. Orang yang 
sederhana menyangka bahwa pohon itulah yang memelihara 
air atau tempat makhluk ghaib bersemayam dan menjaga mata- 
air. Rasa takut itu menimbulkan dampak positif terhadap peri- 
laku manusia. Sehingga benar keterangan Djohan Effendi, bahwa 
yang dimaksud dengan wama” itu adalah mereka yang ber- 
pengetahuan, dan pengetahuan itu antara lain bersumber dari 
penglihatan yang diolah oleh otak manusia. Pengetahuan atau 
ilmu manusia itu berdasar pada dunia empiris dan bukan yang 
ghaib. Sebab yang ghaib itu manusia hanya mengetahui serba 
sedikit. Tetapi arti ulama” itu kemudian menyempit dan 
mengkhusus kepada ahli agama saja. 

Dalam sebuah karangannya (““Ulama' sebagai Ahli Waris 
Nabi”, dalam buku Membumikan al-Gur'an, Mizan, 1992), ahli 
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tafsir Indonesia terkemuka, Dr. Ouraish Shihab juga mengatakan 
bahwa kata “ulama” dalam sebutan sehari-hari, lebih tepat 
disebut sebagai “Yugaha” atau ahli figih. Sebenarnya arti fugaha' 
itu pun telah mengalami penyempitan arti. Fugaha”' ini berasal 
dari kata fagiha, artinya memahami (to understand) misalnya 
seperti yang terdapat dalam doa Nabi Musa a.s., ketika ia hendak 
menghadap Fir'awn. Doa yang terkenal itu berbunyi demikian, 
Tuhanku, lapangkanlah dadaku, mudahkanlah urusanku, lurus 
kanlah simpul dalam lidahku, agar mereka dapat memahami 
ucapanku. Dalam kalimat terakhir itu terdapat kata-kata: “ya/gah- 
4 gawl-i,” agar mereka dapat memahami ucapanku. 

Dalam arti yang sama, tersebutlah dalam surat al-Bara'ah/ 
9:122 sebuah perintah yang datang dari Allah terhadap kaum 
Muslim yang sedang berperang itu, Dan janganlah kaum Mu'min 
ilu semuanya pergi (ke medan perang). Mengapa tidak pula 
berangkat satu angkatan dari setiap kelompok di antara mereka, 
agar mereka dapat melakukan usaha memahami pengetahuan 
agama, dan mereka dapat memberi peringatan kepada kaum 
mereka, setelah mereka kembali kepada kaum mereka, agar mereka 
dapat memelihara diri. 

Agaknya ayat inilah yang menimbulkan prakarsa-prakarsa 
yang dilakukan oleh individu maupun kelompok untuk mem- 
pelajari keseluruhan wahyu Allah dan sunnah Rasul, sehingga 
berkembang berbagai cabang ilmu pengetahuan yang mengambil 
inspirasinya dari wahyu ilahi. 

Kata kunci dari ayat di atas adalah “tafaggah-u fi al-din” yang 
arti harfiahnya adalah “memahami agama.” Persoalannya disini 
adalah apa yang dimaksud dengan “agama” itu. Yang dimaksud 
berasal kata dari al-din. Kata ini sering diartikan sebagai ajaran- 
ajaran yang hanya menyangkut segi ritual keagamaan. Padahal 
agarna itu, khususnya Islam, keseluruhan tatanan, sistem dan 
cara hidup atau way of life itu, realisasinya akan menimbulkan 
kebudayaan, peradaban, masyarakat atau negara (lihat, “Perbin- 
cangan Mencari Pengertian Din,” dalm Din). Tetapi dalam proses 
awalnya, upaya untuk melaksanakan perintah tafaggah-i fi al- 
din itu telah menjadi kegiatan penafsiran al-Gur'an dan Sunnah 
Nabi, dan kemudian mewujud menjadi hukum-hukum, baik 
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hukum positif yang diberlakukan dengan kekuasaan maupun 
hukum sukarela (voluntary law) yang dijalankan berdasarkan 
iman dan kesadaran. Produk hukum maupun filsafatnya, masing- 
masing disebut sebagai figh dan ushul al-figh. Dan mereka yang 
menguasai ilmu tersebut disebuh /agih atau fugaha'. Tetapi secara 
umum, fagih tersebut disebut sebagai orang yang “alim (learned 
person) atau "ulama". 

Cendekiawan atau sarjana yang menguasai pengetahuan 
umum tidak lazim disebut ulama". Di dalam zaman kejayaan 
Islam, di Dunia Islam dikenal pula para filsuf dan sufi. Misalnya 
saja filsuf-filsuf (f/aylasuf, jamak: falasifah) seperti al-Farabi, Ibn 
Sina, Ibn Rusyd, Ibn Maskawayh. Tetapi sekalipun mereka itu 
memiliki pengetahuan agama secara mendalam, tetapi karena 
bukan fagih, tidak disebut sebagai ulama”. Demikian pula Ibn 
“Arabi, Riimi, Sa'adi atau Tabrizi, dijuluki sebagai sufi. Sedang- 
kan yang disebut 'wama' adalah Imam Malik, Imim Hanafi, 
Im3im Syafi'i, Imam Hanbali, Imim Bukhari, Imim Muslim 
atau Imam Turmudzi. Beberapa tokoh yang bukan fagih, tetapi 
disebut “lama” adalah al-Ghazali, Muhammad “Abduh atau 
Muhammad Rasyid Ridl3. Namun pada zaman modern, sejum- 
lah cendekiawan disebut juga 'ulama', meskipun bukan fagih, 
seperti Hasan al-Banna, al-Mawdidi atau Mawlana 'Abd-u 'I- 
Kalam Azad. 

Di Indonesia, pengertian tentang “ulama” itu telah melemba- 
ga dan mentradisi. Seorang yang memiliki ilmu keagamaan 
secara mendalam, dan mungkin lebih luas dari kebanyakan 
'ulama', belum tentu disebut 'ulama'. Umpamanya saja Bahrum 
Rangkuti, A. Mukti Ali, Nurcholish Madjid, Djohan Efendi, 
Jalaluddin Rakhmat bahkan Ouraish Shihab yang ahli tafsir dan 
lulus dari al-Azhar dengan predikat summa cum laude. Sulit untuk 
mencari sebabnya, mengapa mereka itu tidak disebut ulama 
atau kyai. Padahal selain mendalam ilmunya, mereka juga ahli 
ibadah, dan memiliki akhlak yang tinggi. Mereka juga sering 
berceramah sebagai mubaligh. Mereka juga mengajar di perguru- 
an tinggi, yang mendidik mahasiswa menjadi orang yang berilmu 
agama yang tinggi. 

Sebaliknya seorang kyai kampung, yang kemampuannya 
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terbatas tetapi menjadi imam, memimpin selamatan, menjadi 
khatib dan memberi ceramah, ilmu agamanya mungkin sangat 
terbatas, bisa disebut kyai dan dianggap 'ulama”. Ia juga dihormati 
orang kampung dan dianggap orang setengah suci. Tetapi ia tidak 
memiliki esensi sebagai 'ulama', yaitu banyak ilmunya dan bukan 
pula ahli pikir. Sedangkan yang ahli pikir saja tidak dipanggil 
masyarakat sebagai 'ulama'. 

Ayat al-Our'an yang lain ternyata memberi informasi yang 
lain tentang 'xlama'. Sebagaimana dikatakan oleh Dr. Ouraish 
Shihab, kata ulama” hanya disebut dua kali saja dalam al-Gur'an 
dan masing-masing mengandung arti tersendiri. Jika ayat yang 
pertama menyebut ulama” dalam konteks pengetahuan empiris, 
ayat kedua itu berkaitan dengan kitab suci. Guna melihat kon- 
teksnya, dikutip disini sejak ayat 192 hingga 197 surat al-Syu'ara, 
Dan sesungguhnya al-Our'an ini benar-benar diturunkan oleh 
Tuhan semesta alam, dia dibawa turun oleh al-Ruh al-Amin, ke 
dalam hatimu, agar kamu menjadi salah seorang di antara pemberi 
ingat, dalam bahasa Arab yang jelas. Dan sesungguhnya al-IJur'an 
itu, benar-benar tersebut dalam kitab-kitab terdahulu, Dan apakah 
tidak cukup memberi bukti bagi mereka, bahwa para “ulama' bani 
Isra'il mengetahuinya? 

Dalam ayat di atas dikatakan, pertama, bahwa al-Our'an itu 
berasal dari Tuhan Semesta Alam (Raabal-'alamin). Kedua, yang 
menjadi perantara atau transmitor wahyu Allah itu adalah al- 
Ruh al-Amin, nama lain dari malaikat Jibril. Ketiga, wahyu Allah 
tersebut diturunkan ke dalam kalbu Muhammad, agar ia, yang 
Nabi dan Rasul Allah itu menjadi salah saeorang di antara juru 
ingat. Dikatakan demikian, karena sebelum Muhammad telah 
ada juru ingat terdahulu, seperti Misi, Diwud dan “s4, yakni 
para Rasul yang telah diberi Kitab Suci, masing-masing Tawrah, 
Zabur dan Injil. Sedangkan al-OGur'an yang diturunkan kepada 
Muhammad diutarakan dalam bahasa Arab yang jelas. Dan 
akhirnya dikatakan bahwa al- Our'an itu tersebut di dalam kitab- 
kitab terdahulu. Ini diketahui benar oleh 'xlama' Bani Isra'il. 

Ada dua kemungkinan tentang keterangan bahwa al-Gur'an 
itu “disebut” di dalam kitab-kitab terdahulu. Pertama, nama al- 
@ur'in itu memang tersebut di dalam kitab-kitab Tawrah, Zabir 
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dan Injil. Kedua, ajaran al-“Our'an itu sendiri telah tertulis di 
dalam kitab-kitab terdahulu. Karena itulah maka para 'ulama' 
Bani Isra'il akan mudah tahu. Sebab, wahyu-wahyu yang turun 
dan didengar oleh ama” Yahudi itu, tentu bergaung di telinga 
mereka. Sebagai contoh, larangan mencuri, berzina, membunuh, 
minum-minuman keras yang memabukkan atau barang-barang 
menghilangkan kesadaran orang seperti ganja, yang disebut da- 
lam al- Gur'an, telah diajarkan oleh Nabi Musa a.s. dalam apa 
yang dikenal sebagai “Sepuluh Perintah Tuhan.” Sama halnya 
jika orang-orang Jawa menyebut larangan “ma lima” atau “lima 
ma”, maka para ulama" Muslim akan mengatakan bahwa semua 
itu telah tersebut di dalam al-Gur'an. 

Dalam konteks ini, maka wama” adalah mereka yang berpen- 
getahuan tentang kitab-kitab suci atau kaum literati, dalam hal . 
ini dari kalangan Bani Isra'il. Jika demikian, kita juga bisa 
mengatakan bahwa pendeta Kristen atau Hindu, Biksu di kalang- 
an Buddha atau Pastor di kalangan Katolik sebenarnya bisa pula 
disebut sebagai wlama'. Mestinya, Majelis Ulama Indonesia, bisa 
terdiri dari pemuka-pemuka agama di atas. Masing-masing 
pemuka agama itu bisa saling mengatakan, Apa yang saya katakan 
itu tentu terdapat dalam kitab-kitab sucimu, mengingat banyaknya 
kesamaan di antara ajaran agama-agama besar. 

Kita sendiri kaum Muslim bisa mengatakan bahwa ajaran- 
ajaran Islam itu tentunya bisa dijumpai di dalam berbagai kitab 
suci. Tetapi, rujukan al-Our'an di atas mengandung arti khusus, 
yakni tentang adanya kesatuan agama-agama Samawi, khususnya 
agama-agama Islam, Nasrani dan Yahudi (lihat, “Ajakan kepada 
Agama Tawhid dalam Hanif). Tetapi kita bisa berpikir juga 
bahwa wahyu Allah itu diturunkan kepada begitu banyak Nabi. 
Sebagian kita ketahui, misalnya melalui al-Gur'in dan kitab- 
kitab suci Nasrani dan Yahudi, sebagian yang lain tidak kita 
ketahui. Namun kita bisa mencari benang merah. Para ahli 
agama, dalam hal ini ulama', bisa mencari benang-benang merah 
itu, seperti yang pernah dijalankan oleh Kyai Arkanuddin almar- 
hum dari Solo, yang memiliki kegemaran mempelajari Perjanjian 
Lama dan Perjanjian Baru, untuk “menemukan” ajaran-ajaran 
Islam dalam kitab-kitab itu. 


697 


Dalam sebuah Hadist yang diriwayatkan oleh Imam Ahmad, 
Turmudzi, Ibn Majah, Ibn Hibban, al-Bayhagi dan al-Hakim, 
antara lain dikatakan, Kelebihan ahl-u "lilm atas ahli ibadah 
adalah laksana kelebihan bulan atas bintang-bintang lainnya. Para 
“Yulama' itu adalah pewaris para Nabi. Sesungguhnya, Nabi itu tidak 
mewariskan dinar atau dirbam, melainkan mewariskan ilmu. 

Dalam Hadist yang cukup terkenal itu, disebut dua kategori. 
Pertama, ahli ilmu yang dibandingkan dengan ahli ibadah. Ke- 
dua, ulama”, yang merupakan pewaris Nabi, yang mewariskan 
ilmu dan bukan uang. Dua kategori itu dikatakan dalam satu 
nafas, sehingga kita bisa menafsirkan bahwa pertama, ulama” 
itu adalah ahli ilmu. Dan kedua, yang menjadi pewaris Nabi itu 
adalah ahli ilmu. Itulah sebabnya, perlu dikatakan bahwa ahli 
ilmu itu memiliki derajat yang lebih tinggi di sisi Allah dari 
pada ahli ibadah. Padahal, ahli ibadah itu menghabiskan waktu- 
nya untuk menyembah Tuhan. 

Sungguhpun begitu, pengertian “ulama” sebagai ahli agama 
itu agaknya sudah melembaga, apalagi itu juga diperkuat al- 
Our'in. Karena itu kita bisa membuat dua tafsir mengenai 
“ulama”. Pertama, ahli ilmu. Dan kedua, ahli agama. Keduanya 
adalah pewaris Nabi. Itulah sebabnya dewasa ini, kalangan 
cendekiawan Muslim di Indonesia berusaha mencari istilah lain 
untuk cendekiawan Muslim dari al-Our' an. Istilah yang ditemu- 
kan ternyata adalah 4/5 al-albib yang disebut sebanyak 16 kali 
dalam al-Our'an (lihat, “A4 al-albab dalam al-Gur'an,” dalam 
dli al-albab). Dalam surat alu Imran/3:7 dikatakan, Ali al-albab 
adalah orang yang mendalam ilmunya (al-rasikh f al-“ilm), yang 
mampu mengetahui tafsir yang benar terhadap ayat-ayat yang 
dianggap kurang jelas, atau samar-samar maksudnya (mutasya- 
bihat). Tetapi, pada ayat 189 dan 190 surat yang sama, &l4 al 
albab adalah ilmuwan pada umumnya. Pada ayat 190 dikatakan: 
Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih ber- 
gantinya malam dan siang, terdapat tanda-tanda orang yang 
berakal (Gili al-albab). 

Sampai disini kita bisa menangkap, bahwa orang berakal itu 
mampu mengambil pelajaran dari gejala penciptaan langit dan 
bumi. Mungkin orang itu adalah ahli fisika seperti Steven 
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Hawkins, orang lumpuh yang berotak brilian (&/x4 al-albab). 

Dalam ayat 190 berikutnya ternyata diberikan penjelasan 
lebih lanjut oleh al-Our'in, siapa yang dimaksud dengan «lx al- 
albab itu, (yaitu) orang-orang yang merenungkan siapa Allah itu, 
baik ketika ia berdiri maupun ketika ia terbaring, dan mereka 
memikirkan kejadian langit dan bumi, (dan kemudian mengambil 
kesimpulanp “Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau menciptakan kese- 
muanya ini dengan tiada gunanya. Maha Suci Engkau, periharalah 
aku dari siksa yang pedih." 

Dari sinilah dapat definsi tentang karakteristik cendekiawan 
Muslim. Pertama mereka itu adalah ahli pikir. Kedua, senantiasa 
ingat kepada Allah, melakukan kontemplasi dan transendensi, 
memikirkan yang lebih esensi, yang lebih hakiki. Dan ketiga, 
mereka itu mampu menemu-kenali fungsi-fungsi dan cara bekerja 
alam semesta serta menemukan kegunaan dan manfaat seluruh 
ciptaan Allah, sehingga bisa mengambil kesimpulan bahwa 
semua yang mereka lihat, pikirkan dan renungkan itu diciptakan 
Allah tidak sia-sia, melainkan mempunyai nilai guna dan manfaat 
bagi kehidupan manusia. 

Jika demikian, maka «lu al-albab mencakup 'ulama' dan 
cendekiawan. Itulah barangkali arti istilah yang dipakai sebagai 
nama sebuah pesantren di Bogor yang banyak didukung oleh 
sarjana- sarjana pertanian dari IPB (Institut Pertanian Bogor), 
salah seorang tokoh di antaranya adalah Dr. Ir. A.M. Saefuddin. 
Dewasa ini, istilah #4 al-albab sangat populer di lingkungan 
Ikatan Cendekiawan Muslim se-Indonesia sebagai simbol dari 
manusia yang utuh dan unggul, di satu pihak menguasai Iptek 
(ilmu pengetahuan dan teknologi) dan di lain pihak juga memiliki 
Imtag (man dan tagwa). 

Sebenarnya jika kita menengok terdapat istilah-istilah yang 
maknanya serupa dengan “lx al-albab, yakni ulu al-ilm (lihat, 
alu Imran/3:18: al-Nahl/16:27: al-Isra'/17:1075 al-hajj/22:54: al- 
“Ankabut/29:49: al-Rtim/ 30:56: Saba'/34:6), dlu al-abshar (lihat, 
alu Imran/3:13, al-Nur/24:44: Shad/38:45, al-Hasyr/59:2) dan 
dlu al-Nuha (lihat, Tha ha/20:54, 128). 

Prof. Dr. Harun Nasution, salah seorang pembaru pemikiran 
Islam, menafsirkan bahwa sebutan-sebutan itu menunjukkan 
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sifat berfikir yang terdapat pada manusia. Al-Our'an, katanya, 
menyebutkan bahwa alam semesta ini penuh dengan tanda-tanda 
atau ayat-ayat yang membangkitkan orang untuk meneliti, 
mempelajari dan memikirkannya untuk mengetahui rahasia yang 
terkandung di dalamnya. Itulah ayat-ayat kawniyah, berdamping- 
an dengan ayat-ayat Our 'aniyah atau wahyu, yakni tanda-tanda 
yang menimbulkan pengertian-pengertian abstrak dalam pikiran 
manusia. Ayat-ayat itulah yang melahirkan orang-orang yang 
disebut dalam al-Gur'an di atas. 

Pada tahun 1926, atau tepatnya tanggal 31 Januari awal tahun 
itu atau 16 Rajab 1344, berdiri di Surabaya, sebuah organisasi 
dengan predikat “wlama”, yakni Nahdhatul Ulama (NU), yang 
artinya “Kebangkitan Ulama”. Dari para tokoh yang dikenal 
sebagai beberapa pendirinya, K.H. Hasyim Asy'ari, K.H. Wahab 
Hasbullah dan K.H. Asnawi Kudus, kita bisa memastikan bahwa 
para pemimpin 'ulama' itu adalah para kyai, pemimpin pesan- 
tren. Organisasi ini telah berhasil menampilkan kehadiran pesan- 
tren dengan peran tertentu yang diembannya. 

Ini tidak berarti bahwa figur 'ulama' yang lebih lazim disebut 
kyai itu, belum dikenal oleh masyarakat Hindia Belanda pada 
waktu itu. Sebelumnya, telah dikenal organisasi pergerakan 
Muhammadiyah, didirikan pada 1912, dengan tokoh pendirinya, 
K.H. Ahmad Dahlan yang dibantu sejumlah kawannya yang 
kemudian juga dikenal sebagai para “ulama' seperti K.H. 
Fachruddin, K.H. Sujak atau K.H. Hisyam. Di Ranah Minang, 
malahan dikenal para 'ulama' yang berilmu tinggi, pelopor 
pembaruan pemikiran Islam yang membawa semangat pembaru- 
an dari belajar di Tanah Haram, yang jika di Jawa akan dipanggil 
kyai, tetapi di Minang dipanggil Syeikh, seperti Syeikh Achmad 
Khatib, Syeikh Muhammad Jamil Jambek atau ulama? cendekia- 
wan seperti Dr. Haji Abdul Karim Amarullah atau Dr. Haji 
Abdullah Ahmad. Sebelumnya, pada abad ke-19, dikenal pula 
ulama” besar Indonesia, seperti Syeikh Nawawi Banten dan 
Syeikh Arsyad al-Banjari. 

Arti penting lahirnya NU sebagai gejala kebangkitan ulama", 
hanya bisa dipahami dengan melihat faktor-faktor yang menye- 
babkan kelahirannya dan tujuan yang hendak dicapainya. 
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Sebelum NU, pernah lahir di Surabaya juga, 10 tahun sebelum- 
nya, 1916, sebuah organisasi “ulama” yang disebut Nahdatul 
Watan. Pendirinya adalah K.H. Abdul Wahab Hasbullah (1896- 
1971), pemimpin pesantren Tambakberas dan K.H. Mas Mansur. 
Wahab Hasbullah pulalah yang menjadi penggerak utama (prime 
mover) berdirinya NU. Sedangkan Mas Mansur kemudian men- 
jadi tokoh dan Ketua Muhammadiyah. 

Nahdatul Watan (NW)—yang kemudian tenggelam, tetapi 
masih tersisa di Lombok, dikembangkan oleh Tuan Guru H. 
Muhammad Zainuddin, kini menjadi sistem pendidikan pesan- 
tren dan madrasah terbesar di Lombok—dibentuk dengan mo- 
tif untuk meningkatkan mutu pendidikan Islam, melalui sistem 
madrasah. Mula-mula NW hanya menyelenggarakan kursus- 
kursus kader, meneruskan tradisi peran “ulama”, tetapi dengan 
makin bertambahnya jumlah peserta, maka kursus kader “ulama” 
itu diubah, dan dikembangkan menjadi sistem madrasah, atau 
sistem klasikal, mengikuti Muhammadiyah. 

Salah satu lembaga penting dalam NW adalah majelis 
pengajian yang disebut Tashwiral-Afkar, yakni majelis pertukar 
pikiran di antara para ulama”. Dalam majelis ini dibahas masalah- 
masalah agama sebagai ilmu, gerakan dakwah untuk penyebaran 
agama Islam kepada masyarakat secara terbuka (tidak dalam 
ruang kelas), amal sosial dan soal-soal peribadatan. 

NU didirikan dengan latar belakang masalah yang lebih kom- 
pleks dan berdimensi internasional. Salah satu pemicunya adalah 
timbulnya gerakan pemurnian paham tauhid dengan memberan- 
tas bid'ah, khurafat dan taglid kepada imam-imam madzhab 
menurut paham Wahhabi yang didukung oleh kekuasaan, yakni 
kerajaan Saudi Arabia di bawah pimpinan Ibn Sa'ud yang 
menguasai Tanah Hijiz pada dasawarsa '20-an. Para 'ulama' 
pendiri NU tampil dengan reaksi dan mengajukan petisi kepada 
penguasa Makkah dan Madinah itu, agar para 'ulama' di Indo- 
nesia bisa memelihara tradisi keislaman yang sudah melembaga 
di Indonesia. NU bertujuan untuk memepertahankan paham 
ahl al-sunnah wa al-jama'ah. 

Pemeliharaan tradisi yang sudah melembaga di Indonesia, 
seperti selamatan, khaul untuk menghormat wlama', berziarah 
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kubur, membaca barzanji dalam berbagai acara peringatan, ada- 
lah penafsiran dari amr ma'ruf, yakni menegakkan apa yang di- 
anggap baik dalam dan oleh masyarakat. Ini berbeda dengan 
penafsiran organisasi pembaru seperti Wahhabi atau Muhamma- 
diyah tentang al-ma ruf. Bagi kedua aliran itu, selamatan, khaul, 
ziarah kubur atau membaca al-Our'an di depan kuburan ulama” 
besar dengan cara tertentu yang dilakukan oleh kalangan NU 
mungkin tidak dinilai sebagai al-mma r4f, menurut paham tauhid 
yang murni. Pembaruan, misalnya shalat “Id di lapangan atau 
praktek-praktek keagamaan sesuai dengan perkembangan cara 
berpikir baru, seperti umpamanya berusaha menjalankan prinsip 
monogami dalam perkawinan, bagi Muhammadiyah mungkin 
merupakan tafsir yang lebih tepat terhadap makna amral-ma rif 
yang mengandung nahy munkar. Segala sesuatu yang mendekat- 
kan orang kepada perbuatan syirik adalah nahy munkar. (lihat, 
“Tafsir tentang Amr Ma df,” dan “Tafsir tentang Nahy Munkar” 
dalam Amr Ma'ruf Nahy Munkar). 


Tetapi NU memang telah berjasa besar dalam memelihara 
tradisi Islam di Indonesia. Misalnya saja, tradisi musik religius 
yang berpola barzanji, masih tetap hidup di berbagai daerah, 
dan merupakan bentuk-bentuk kebudayaan daerah, seperti yang 
baru-baru ini dipentaskan dalam Festival Istiglal I dan II, adalah 
berkat sikap kebudayaan NU. Lembaga pesantren, sebagai lem- 
baga pendidikan tradisional yang khas Indonesia bisa tetap lestari 
adalah karena pemeliharaan wlama” NU. Tradisi wirid individual 
atau kolektif di masjid-masjid, yang sudah banyak ditinggalkan 
oleh pengikut Muhammadiyah, hingga kini masih terpelihara 
baik di kalangan NU. 


Di kalangan Syi'ah, khususnya di Iran, ulama” memegang 
peranan penting, baik dalam pemeliharaan tradisi Syi'ah maupun 
pembaruan pemikiran, terutama setelah Revolusi Islam Iran 
1979. "Ulama" di Iran, mendapatkan pendidikan yang teratur di 
madrasah- madrasah yang terkemuka seperti Fayzieh, Dar al- 
Shafa', Hajjatiyeh, Sayteh atau Golpayegani di kota Gum. Pusat 
pendidikan 'ulama' adalah di kota Gum. Kota lainnya yang 
penting sebagai pusat-pusat pendidikan adalah Mashad yang 
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memiliki 20 seminari, di antara yang terkenal adalah Navvab, 
Abbasgoli Khan, Mirza Jaafar dan Khayrat Khan. Kota-kota 
lain yang juga menjadi pusat- pusat pendidikan adalah Isfahan, 
Tabriz, Shiraz atau bahkan Teheran sendiri. 


Di Indonesia, titel kyai diberikan oleh masyarakat. Mungkin 
saja seorang yang bukan lulusan pesantren, jika mampu memper- 
lihatkan pengetahuan keagamaannya dan mampu pula memim- 
pin berbagai ritus keagamaan atau melakukan khutbah, dipanggil 
kyai atau 'ulama'. Tetapi di Iran, “ulama? melalui proses pendi- 
dikan formal pada lembaga-lembaga pendidikan yang diakui, 
seperti seminari di lingkungan Katolik atau Kristen. 


Seorang yang telah lulus dari madrasah tingkat dasar (rnogad- 
damat), menengah (sat'h) dan tingggi (kharej) berhak atau akan 
mendapatkan titel Sagat-u I-Islam. Setelah diakui kemahirannya 
sebagai ahli figih, dalam arti bisa melakukan analisa dan keputu- 
san hukum, disebut Hujjat-u I-Islam. Lebih tinggi dari itu, jika 
telah mampu berpikir filosofis (irfan), yang akan berhak titel 
Ayat-u I-Lah. Mereka yang berhak memberi titel adalah otoritas 
keagamaan yang disebut Marja 'al-Taglid. Mereka itu dapat 
dipanggil sebagai Ayat-u I-Lah Uzma, seperti misalnya Syari'at 
Madari, Muththahhari atau Ayat-u I-Lih Khumaini. 


Pendidikan agama dalam berbagai bentuknya untuk men- 
cetak 'wlama' adalah merupakan terjemahan atau perwujudan 
Hadits yang mengatakan bahwa “ ulama” adalah pewaris Nabi.” 
Al-Gur'an dan Sunnah memang harus diwariskan dari satu 
generasi ke generasi. Proses pewarisan ini dilakukan melalui 
proses pendidikan. Tetapi hal ini tidak cukup. Para ulama ter- 
dahulu juga melakukan proses pewarisan melalui penulisan 
buku-buku. Di zaman kejayaan Islam, produksi buku adalah 
ciri utamanya. 


Di lingkungan Nahdhatul Ulama”, tradisi menulis buku ini 
tidak cukup kuat. Padahal sebelum NU lahir, Syeikh Nawawi 
Banten telah menulis sejumlah kitab yang dipakai sebagai buku 
teks di Dunia Islam. Tradisi penulisan hanya kuat di kalangan 
cendekiawan Muslim. Ulama yang menulis masih bisa dihitung 
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dengan jari, seperti umpamanya, M. Hasbi Ash-Shiddiegy, K.H. 
Munawar Khalil, H. Abu Bakar Aceh, A. Hassan atau Buya 
Hamka. Di kalangan NU, K.H. Syaifuddin Zuhri juga menulis. 
Tetapi yang ditulis malahan bukan buku agama. Haji Agus 
Salim, yang juga penulis masalah-masalah politik, sosial dan 
kebudayaan, masih menghasilkan sebuah buku agama, yaitu 
tentang filsafat takdir dan ikhtiar, sebagai suatu bahasan teologi. 
Muhammad Natsir, yang lebih dikenal sebagai politikus, juga 
diakui sebagai wlama', yang menghasilkan sebuah buku figih 
baru, yakni Figih Dakwah. 


Penutup 


“Ulama adalah pewaris Nabi. Tetapi yang diwariskan itu ada- 
lah misinya, yakni misi Islam, termasuk di dalamnya segala visi- 
visi al-ur'an. Dalam sejarah, “ulama” memang telah menjalan- 
kan amanah Nabi tersebut, yakni menyebarkan dan melestarikan 
ajaran Islam kepada umat manusia. Ulama” adalah penafsir al- 
OGur'in dan Sunnah Rasul, yang menghasilkan rumusan dan 
bahasan sistematis tentang agama. “Ulama” telah menciptakan 
body of knowledge keagamaan melalui karya-karya tulis. Berkat 
karya-karya tulis itulah dilangsungkan pendidikan dari generasi. 
Ulama” berperan sangat penting dalam menyelenggarakan 
pendidikan yang mewariskan ilmu keislaman dari generasi ke 
generasi. 

Di Indonesia, tradisi penulisan buku di kalangan ulama” 
masih terbatas, tidak seperti halnya dalam tradisi Syi'ah. Ulama 
Syi'ah hingga sekarang masih tetap terus menulis dan melakukan 
kajian. Setelah Revolusi Islam Iran, telah terjadi pembaruan 
pemikiran dan pengajaran Islam di seminari-seminari Syi'ah. 
Pembahasan keagamaan, baik dalam figih maupun 97an (teologi 
atau filsafat) telah mencakup bidang-bidang sosial, politik, 
pemerintahan, ekonomi dan masalah-masalah kontemporer 
lainnya. 

Dengan demikian, penafsiran bahwa 'wlama”' itu adalah ahli 
waris Nabi, tergantung pada dua hal. Pertama, apa yang dimak- 
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sud dengan “ulama”. Dan kedua, pengertian mengenai agama. 
Jika “ulama” itu adalah mereka yang berpengetahuan tinggi dan 
agama itu tidak hanya mencakup segi-segi ritual, maka pewaris 
misi Nabi untuk menyebarkan, melestarikan dan mengembang- 
kan Islam, tidak terbatas di kalangan 'ulama' saja, yakni 'ulama' 
dalam pengertian tradisional yang telah melembaga itu. Cende- 
kiawan Muslim adalah juga pewaris misi Nabi dan mempunyai 
tanggung jawab sebagai pewaris misi Nabi. 
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